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DARI PENULIS 


AKHIRNYA, buku yang berasal dari disertasi 
saya di Fakultas Ilmu Budaya (FIB) Universitas 
Indonesia ini dapat diterbitkan. Sejak selesai 
saya tulis pada tahun 2003 — di bawah judul 
“Tarekat Syattariyah di Dunia Melayu- 
Indonesia: Penelitian atas Dinamika dan Perkem- 
bangannya Melalui Naskah-Naskah di Sumatra 
Barat”—, penerbitan disertasi ini telah beberapa 
kali direncanakan. Akan tetapi, rencana itu 
selalu saya tangguhkan karena untuk versi buku, 
awalnya saya ingin memperluas cakupan 
pembahasannya, tidak terbatas pada tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat saja, melainkan 
juga di sejumlah wilayah lainnya di Indonesia. 
Saya memiliki keyakinan bahwa jaringan tarekat 
Syattariyah di Indonesia ini bisa ditelusuri sanad 
dan silsilahnya melalui kajian atas naskah- 
naskah tentang tarekat Syattariyah yang banyak 
tersebar dalam berbagai bahasa, khususnya Arab, 
M elayu, Sunda, dan Jawa. 

Akan tetapi, meski lima tahun sudah 
berlalu, nyatanya saya belum memiliki 
kesempatan untuk melakukan penelitian lanjutan 
yang serius terhadap sumber-sumber lokal di 
wilayah lainnya, khususnya yang berupa naskah- 
naskah tulisan tangan (manuscript), tentang 
tarekat Syattariyah tersebut. Untuk sementara, 
saya terpaksa harus melupakan keinginan 
memberi judul buku ini sebagai “Tarekat 
Syattariyah di Indonesia”, karena klaim tersebut 
meniscayakan pembahasan tentang tarekat 
Syattariyah di semua wilayah di Indonesia. 


Meskipun demikian, dibanding dengan 
disertasi asalnya, cakupan pembahasan dalam 
buku ini telah mengalami perluasan dengan 
tambahan analisis terhadap representasi naskah 
Sunda yang saya sebut sebagai naskah “versi 
Kuningan”, serta dua naskah Jawa, masing- 
masing “versi Cirebon” dan “versi Giriloyo”. 
Ketiga versi naskah tersebut disertakan dalam 
pembahasan sebagai bahan perbandingan untuk 
melihat sejauh mana kekhassan dinamika dan 
perkembangan tarekat Syattariyah di Sumatra 
Barat yang tetap menjadi perhatian utamanya. 

Harapan saya, di kemudian hari, penelitian 
tentang tarekat Syattariyah yang berbasiskan 
pada sumber-sumber tertulisnya ini dapat terus 
dilakukan dan dikembangkan di wilayah-wilayah 
lainnya di mana saja tarekat ini berkembang, 
sehingga pada gilirannya kita bisa mendapat 
gambaran utuh tentang sejarah sosial intelektual 
tarekat Syattariyah di Indonesia, baik me- 
nyangkut sanad dan silsilahnya maupun ajaran 
dan ritualnya. 

Atas hadirnya buku ini di tangan pembaca, 
saya ingin mengucapkan terima kasih kepada 
Prof. Dr. Achadiati Ikram, Prof. Dr. Azyumardi 
Azra, dan Dr. Muhammad Luthfi, yang telah 
memberikan bimbingan selama saya melakukan 
penelitian dan penulisan disertasi, yang kemudian 
terbit menjadi buku ini. Belakangan, saran 
perbaikan serta masukan juga saya peroleh dari 
Prof. Dr. Edwin Wieringa, saat saya ber- 
kesempatan — menjadi peneliti — tamu di 
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Malaiologischer Apparat am  Orientalischen 
Seminar, Universitat zu K Oln, sejak Agustus 2006 
hingga April 2008 atas beasiswa dari Y ayasan T he 
Alexander von Humbolat, Jerman. 

Kemudian, Prof. Dr. Henri Chambert-Loir 
adalah nama yang tidak mungkin saya lupakan. 
“Pak Henri” lah orang terdepan yang meretas 
jalan bagi saya untuk menekuni bidang kajian 
pernaskahan ini, selain Prof. Dr. Nabilah Lubis, 
MA. Pak Henri pula yang dengan sangat antusias 
menyambut rencana penerbitan buku ini, serta 
menyarankan beberapa penyempurnaan, ter- 
utama dengan penambahan informasi keberadaan 
naskah Syattariyah “versi Giriloyo” yang telah 
disunting oleh Drs. Mujib. Kepada nama yang 
disebut terakhir ini, saya sangat berterima kasih 
atas izin untuk “meminjam” hasil analisisnya 
terhadap naskah tersebut, karena saya sendiri 
belum sempat membacanya secara langsung. 

Ucapan terima kasih juga saya sampaikan 
kepada The Indonesian International Education 
Foundation (IIEF), saat itu melalui Dr. Irid 
Agoes sebagai Direktur Eksekutifnya, dan Fenty 
Setiasih sebagai asisten Program Officer, yang 
telah memberikan beasiswa penuh selama kuliah 
dan penelitian. 

Dalam hal pencarian sumber-sumber 
primer penelitian, khususnya yang berupa 
naskah-naskah tulisan tangan di Sumatra Barat, 
tidak ada lagi yang paling berjasa selain kawan- 
kawan di Universitas Andalas Padang, Sumatra 
Barat, khususnya M. Y usuf, Y usriwal (alm.), dan 
Pramono, yang dalam beberapa kesempatan, 
tanpa kenal lelah, siang dan malam, mengantar 
saya mengunjungi surau-surau serta memper- 
temukan dengan para pemilik naskah-naskah 
tersebut, dan juga Adriyetti Amir, Zuriati, 
Pramono, Ivan Adilla, Sudarmoko, dan Nasrul 
Azwar, yang sering menjadi kawan diskusi. 
Beberapa ilustrasi foto dalam buku ini juga 
diperoleh dari koleksi foto M. Y usuf dkk. 

Tentu saja, saya harus berterima kasih 
kepada para pemilik naskah, khususnya Buya 
Haji Maulana Abdul Manaf Amin al-K hatib 
(alm.), dan Bapak Agus Salim, yang bersedia 
meminjamkan sebagian dari koleksi naskahnya 
untuk menjadi sumber utama buku ini. Dari 
Perpustakaan IAIN Imam Bonjol Padang, 
saya juga dengan mudah mendapatkan sumber- 
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sumber tambahan atas bantuan dan jasa baik 
sejumlah kolega, antara lain: Prof. Dr. Hj. Hayati 
Nizar, Drs. Yulizal Yunus, Dr. Zaim Rais, MA, 
dan Fakhrurozi, S.Ag. 

Ketika mengolah sumber-sumber yang 
telah terkumpul itu, beberapa kawan sering 
memberikan masukan dan saran sehingga 
semakin memperkaya analisis dan perspektif 
saya dalam menulis. Mereka, antara lain, adalah: 
Dr. Jamhari, Dr. Fuad Jabali, dan Dr. Jajat 
Burhanudin. Atas kontribusi mereka, saya 
sampaikan penghargaan yang setulus-tulusnya. 

Kepada beberapa lembaga, saya juga ingin 
menghaturkan terima kasih atas berbagai 
dukungannya: Pusat Pengkajian Islam dan 
Masyarakat (PPIM) UIN Syarif Hidayatullah 
Jakarta, Perpustakaan Nasional RI, Perpustakaan 
Universitas Leiden, Ecole francaise d' Extr@me- 
Orient (EFEO) Jakarta, KITLV Jakarta, TOTAL 
Indongie, Perpustakaan Fakultas Ilmu Penge- 
tahuan Budaya (FIB), Universitas Indonesia, 
Manassa, organisasi tempat saya berkiprah di 
bidang pernaskahan, Perpustakaan Universitas 
Islam Negeri (UIN) Jakarta, khususnya kepada 
Fakultas Adab dan Humaniora UIN Jakarta, 
yang telah memberikan keleluasaan bagi saya 
untuk meninggalkan sebagian kewajiban sebagai 
tenaga pengajar saat melakukan penelitian, dan 
kepada Penerbit Prenada Media Group atas 
kesediaannya bekerja sama menerbitkan buku 
ini. 

Pada tahap akhir, tata letak dan semua 
persiapan teknis penerbitan dilakukan oleh Ade 
Pristie Wahyo di EFEO. Untuk itu, saya ucapkan 
banyak terima kasih. Kalau pun masih ada 
kekeliruan di dalam buku ini, semuanya adalah 
tanggung jawab saya sendiri. 

Akhirnya, semua hasil jerih payah ini saya 
persembahkan buat orang-orang terdekat yang 
saya cintai: ayahanda H. M. Harun, BA, Hj. 
Ibunda Sukesih (alm.), dan secara khusus istriku 
tersayang, Ida, beserta tiga permata hati: Fadli, 
Alif, dan Jiddane, yang seringkali harus 
merelakan waktu bercengkramanya karena 
tersita oleh kesibukan saya dalam menyelesaikan 
buku ini: tanpa cinta, kasih sayang, dan 
pengertian kalian semua, buku ini mungkin tidak 
akan pernah ada. 


Pisangan Ciputat, 08-08-08 


KATA PENGANTAR 


Apresiasi Warisan Intelektual Islam 
di Surau Minangkabau 


Prof. Dr. Azyumardi Azra 


TRADISI KEAGAMAAN dan keilmuan Islam 
yang tercipta terutama sejak awal abad ke 18 di 
M inangkabau telah mengkondisikan wilayah ini 
menjadi salah satu di antara sentra-sentra 
perkembangan intelektual Islam penting di dunia 
M elayu-Indonesia selain Aceh, Palembang, Riau, 
Sulawesi Selatan, Banjarmasin, Jawa, dan lain- 
lain. 

Minangkabau, yang secara teritorial 
sebagian besar wilayahnya kini masuk ke dalam 
Propinsi Sumatra Barat, tak pelak telah 
memberikan kontribusi terhadap terciptanya 
tradisi dan wacana keilmuan Islam di dunia 
M elayu-Indonesia yang distingtif dan seperti tak 
habis-habisnya memberikan inspirasi dilaku- 
kannya berbagai penelitian akan keragamannya. 

Kekhasan corak, budaya, dan ekspresi 
Islam seperti yang terlihat di Minangkabau 
inilah yang pada gilirannya membentuk apa yang 
disebut sebagai Islam lokal, serta muncul di 
berbagai wilayah sebagai mozaik-mozaik be- 
ragam yang membentuk corak Islam M elayu- 
Indonesia yang khas pula, terutama ketika 
dibanding dengan corak dan ekspresi Islam yang 
berkembang di wilayah asalnya di Tanah Arab. 

Kekhasan Islam Indonesia khususnya, dan 
Asia Tenggara umumnya tersebut tidak dapat 
dipungkiri merupakan contoh ideal bagi 


persemaian Islam lokal, di mana doktrin dan 
ajaran normatif Islam yang tertuang dalam teks- 
teks keagamaan bertemu, berbaur, serta bersatu 
padu dengan beragam budaya lokal yang telah 
berkembang sebelumnya di kalangan masyarakat 
tertentu, sehingga perpaduan tersebut meng- 
hasilkan sebuah kekayaan tradisi dan intelektual 
Islam tersendiri. 

Tentu saja, wujud kekayaan intelektual 
Islam yang berkembang di masing-masing 
wilayah di dunia M elayu-Indonesia tersebut, dan 
yang diwarisi secara turun temurun, juga sangat 
beragam. Dan salah satunya yang cukup 
menonjol adalah warisan kekayaan intelektual 
dalam bentuk naskah-naskah tulisan tangan 
(manuscript). Di hampir semua wilayah yang 
pernah menjadi sentra peradaban Islam M elayu- 
Indonesia, naskah-naskah keagamaan yang 
ditulis dalam bahasa Arab dan bahasa atau 
aksara lokal tersebut sangat banyak dijumpai. 

Kajian atas naskah-naskah keagamaan 
tersebut, baik melalui pendekatan filologis, 
sejarah, atau pun berbagai pendekatan lainnya, 
tak pelak akan memberikan kontribusi penting 
terhadap upaya rekonstruksi sejarah sosial- 
intelektual Islam di wilayah M elayu-Indonesia. 

Buku, yang asalnya merupakan sebuah 
disertasi karangan Oman Fathurahman, yang kini 
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hadir di tangan pembaca ini dapat dianggap 
sebagai salah satu wujud apresiasi kalangan 
akademisi dari kalangan pribumi sendiri 
terhadap warisan intelektual Islam Indonesia 
tersebut. Oman tidak saja telah menunjukkan 
apresiasinya yang sedemikian tinggi terhadap 
karya-karya para ulama masa lalu di 
Minangkabau khususnya, dan di wilayah Sunda 
serta Jawa pada umumnya, melainkan lebih dari 
itu juga memperlihatkan betapa khazanah 
pernaskahan lokal Nusantara dapat menjadi 
sumber penting dalam upaya rekonstruksi 
sejarah sosial-intelektual keagamaan di wilayah 
tertentu. 

Terlebih lagi dalam konteks M inangkabau, 
telaah Oman yang mengkaji naskah-naskah asal 
Surau ini semakin meyakinkan kita betapa Surau 
pernah memainkan peran penting sebagai “/ocal 
genius" dalam kehidupan keagamaan, sosial- 
budaya, dan adat istiadat masyarakatnya. 
Kendati “masa kejayaan” Surau kini tinggal 
romantisme sejarah belaka, akan tetapi dari hasil 
telaah Oman terbukti bahwa pada masa lalu 
Surau di Minangkabau tidak hanya mampu 
melahirkan sejumlah ulama besar berpengaruh 
tetapi juga mewariskan khazanah intelektual 
yang sedemikian kaya. Naskah-naskah yang kini 
masih banyak ditemukan di surau-surau berikut 
tradisi penulisan kitab dengan menggunakan 
aksara Jawi yang masih hidup hingga masa 
kontemporer ini, kendati tidak signifikan lagi, 
mengindikasikan kekayaan khazanah intelektual 
keagamaan M inangkabau tersebut. 

Yang penting digarisbawahi juga adalah 
bahwa dalam buku ini, seperti diisyaratkan oleh 
filolog senior yang juga adalah pembimbing 
penelitiannya, Prof. Dr. Achadiati Ikram, Oman 
berhasil melakukan sebuah terobosan baru 
berkaitan dengan pendekatan dan metodologi 
kajian naskah yang selama ini terlalu terpaku 
pada pendekatan murni filologis yang bertujuan 
“hanya” untuk menghadirkan teks yang siap 
baca. Oman “memaksa" untuk keluar dari pakem 
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filologi konvensional tersebut dan masuk cukup 
jauh pada analisis substansi dan bahkan konteks 
naskah-naskah yang dikajinya, yakni berkaitan 
dengan konsep dan ajaran tarekat Syattariyah 
serta silsilah dan saling silang hubungan guru- 
murid tarekat tersebut di Minangkabau. Hasil- 
nya, selain disuguhi sumber-sumber lokal berupa 
naskah-naskah tulisan tangan berikut saling 
silang hubungan antarnaskahnya, pembaca buku 
ini juga akan menjumpai informasi penting 
mengenai sejauh mana dinamika dan per- 
kembangan tarekat Syattariyah di Minangkabau 
tersebut, terutama menyangkut rumusan 
ajarannya beserta mata rantai guru-muridnya. 

Model kajian naskah semacam ini tentu- 
nya merupakan sebuah kontribusi penting, tidak 
saja bagi dunia filologi sendiri melainkan bagi 
dunia akademik secara keseluruhan. Bahkan, 
tidak berlebihan kiranya kalau pendekatan 
filologis yang disertai dengan analisis sejarah 
sosial-intelektual Islam ini akan menjadi 
semacam trend, khususnya di kalangan maha- 
siswa dan peneliti Perguruan Tinggi Islam 
semisal Universitas Islam Negeri (UIN) atau 
Institut Agama Islam Negeri (IAIN), seiring 
dengan semakin terbukanya informasi kebe- 
radaan naskah-naskah keagamaan Nusantara 
melalui penyusunan berbagai katalog naskah, 
dan semakin digemarinya kajian Islam lokal 
Indonesia. 

Selain untuk kalangan akademisi, buku ini 
tentunya juga akan sangat bermanfaat bagi para 
praktisi tarekat, khususnya tarekat Syattariyah 
karena di dalamnya terdapat informasi mengenai 
praktik dan ritual tarekat Syattariyah yang 
berlandaskan pada sumber-sumber terpercaya, 
khususnya Kitab a/-Simt) al-M ajie karangan 
Shaikh Ahimad al-Gushashi- 

Akhirnya, semoga penulisan buku ini akan 
semakin menggiatkan berbagai apresiasi dan 
kajian terhadap khazanah naskah-naskah Nusan- 
tara yang masih banyak terabaikan, khususnya 
untuk kategori naskah-naskah keagamaan. 


kh 


KAIDAH TRANSLITERASI 


3 ed 
2 dh 
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ash 
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RINGKASAN 


BUKU INI memfokuskan telaahnya pada upaya 
pemaknaan terhadap naskah-naskah keagamaan, 
dalam hal ini naskah tentang tarekat Syattariyah 
yang muncul di Sumatra Barat, atau 
Minangkabau. Naskah-naskah Syattariyah yang 
menjadi sumber primer buku ini berjumlah 10 
judul, karangan atau tulisan dari tiga orang 
ulama Syattariyah di Sumatra Barat, yakni Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin (1922-2006), H. K. 
Deram (w. 2000), dan Tuanku Bagindo Abbas 
Ulakan. 

Selain itu, untuk mengukur sejauhmana 
dinamika yang terjadi dalam ajaran tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, dalam penelitian 
ini juga disertakan 2 sumber Arab yang berkaitan 
dengan tarekat Syattariyah, dan dianggap 
sebagai sumber rujukan ajaran tarekat 
Syattariyah di dunia Islam Melayu-Indonesia. 
Sumber pertama adalah a/-Simt/al-M ajie: sebuah 
kitab tasawuf karangan Shaikh Ahmad al- 
Oushashi pdan /thd&al-Dhaki di SharhJal-Tuhfah 
al-Mursalah ilazRubjal-Nabiskarangan Ibrabim 
al-K urapi » 

Melalui analisis intertekstual dengan nas- 
kah-naskah Syattariyah yang muncul sebelum- 
nya, diketahui bahwa naskah-naskah Syattariyah 
di Sumatra Barat ini jelas terhubungkan 
terutama melalui hubungan intelektual di antara 
para penulisnya, mulai dari Shaikh Ahmad al- 
Oushashi-Shaikh Ibrabipa al-K urari -A bdurrauf 
ibn Ali al-Jawi, sampai kepada para penulis di 
Sumatra Barat yang terhubungkan melalui salah 


satu murid utama Abdurrauf, yakni Shaikh 
Burhanuddin Ulakan. 

Sejauh menyangkut ajaran tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, seperti tampak 
dalam naskah-naskahnya, secara umum masih 
melanjutkan apa yang sudah dirumuskan 
sebelumnya, baik oleh tokoh Syattariyah di 
Hgramayn, yang dalam hal ini diwakili oleh al- 
Oushashi- maupun oleh ulama Syattariyah di 
Aceh, dalam hal ini diwakili oleh Abdurrauf. 
Ajaran yang dimaksud terutama berkaitan 
dengan tatacara zikir, adab dan sopan santun 
zikir, serta formulasi zikir. 

Akan tetapi, khusus menyangkut rumusan 
hakikat dan tujuan akhir zikir tarekat 
Syattariyah, kecenderungannya tampak 
berbeda. Dalam hal ini, rumusan hakikat dan 
tujuan akhir zikir dalam naskah-naskah 
Syattariyah di Sumatra Barat tersebut 
cenderung lebih lunak dibanding ajaran al- 
O@ushashismaupun Abdurrauf sebelumnya. Jika 
naskah-naskah  Syattariyah karangan al- 
Oushashisdan Abdurrauf masih mewacanakan 
konsep fana& yakni peniadaan diri, atau 
hilangnya batas-batas individual seseorang, dan 
menjadi satu dengan Allah, bahkan fana5'an al- 
fanaSatau fanas 'an fana5h, yakni fanaSdari 
fanas itu sendiri, sebagai hakikat dan tujuan 
akhir zikir, maka naskah-naskah Syattariyah di 
Sumatra Barat menegaskan bahwa hakikat dan 
tujuan zikir adalah “sekedar” — untuk 
membersihkan jiwa agar memperoleh kedekatan 
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dengan Tuhan, serta untuk membuka rasa agar 
memperoleh keyakinan dan kesaksian akan hakikat 
dan WujueNya. 

Kecenderungan melunak ini bahkan lebih 
jelas lagi dalam hal rumusan ajaran tasawuf 
filosofisnya. Seperti tampak dalam naskah-naskah 
karangannya, al-Kurari» dan juga Abdurrauf 
misalnya, masih mengajarkan doktrin wahgat al- 
wujue: kendati rumusannya sudah lebih 
disesuaikan dengan dalil-dalil ortodoksi Islam, 
sehingga doktrin wahdgat al-wujue — yang sempat 
mendapat penentangan keras dari para ulama 
ortodoks— ini, lebih dapat diterima oleh banyak 
kalangan. Dalam naskah-naskah Syattariyah di 
Sumatra Barat, ajaran wahgat al-wujue tersebut 
ternyata bukan saja diperlunak, lebih dari itu 
bahkan dilucuti dari keseluruhan ajaran tarekat 
Syattariyah, karena dianggap bertentangan 
dengan ajaran Ahlussunnah wal Jamaah, dan 
menyimpang dari praktek syariat. 

Oleh karenanya, sepanjang menyangkut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat, khususnya 
yang berkembang sejak akhir abad ke-19, ajaran 
tarekat Syattariyah tanpa doktrin wahgat al- 
wuju@& ini menjadi salah satu sifat dan 
kecenderungannya yang khas. Hal ini sangat 
berbeda dengan apa yang berkembang di wilayah 
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lain, seperti Sunda dan Jawa. Seperti terekam 
dalam naskah-naskah Syattariyah yang berasal 
dari Kuningan, Cirebon, dan Giriloyo, ajaran 
tarekat Syattariyah yang berkembang melalui 
Shaikh Abdul Muhyi Pamijahan di wilayah ini 
masih mengemukakan doktrin wahdat al-wujue 
sebagai bagian dari pembahasannya. 

Hal lain yang dapat dikemukakan adalah 
bahwa setelah bersentuhan dengan berbagai 
tradisi dan budaya lokal, ekspresi ajaran tarekat 
Syattariyah menjadi sarat pula dengan nuansa 
lokal. Ajaran tentang hubungan antara tubuh 
lahir dengan tubuh batin misalnya, dirumuskan 
dalam apa yang disebut sebagai “pengajian 
tubuh”: demikian halnya dengan teknik 
penyampaian ajaran-ajaran tarekat Syattariyah: 
selain melalui bentuk-bentuk yang konvensional 
seperti pengajian, ajaran-ajaran tersebut juga 
disampaikan dalam bentuk-bentuknya yang khas 
dan bersifat lokal, seperti kesenian salawat 
dulang. Masih yang bersifat lokal, di kalangan 
penganut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
ini juga berkembang apa yang disebut sebagai 
“Basapa", yakni ritual tarekat Syattariyah setiap 
bulan Safar di Tanjung Medan Ulakan, yang 
banyak dipengaruhi budaya lokal. 


ABSTRACT 


THIS BOOK focuses on efforts to reveal 
meaning in religious manuscripts, in this case 
the manuscripts about Shattdriyyah order that 
emerged in West Sumatra. Ten Shattdrtyyah 
manuscripts, written by three Shattdeyyah 
ulama in Minangkabau — Imam M aulana A bdul 
Manaf Amin, H. K. Deram, and Tuanku Bagindo 
Abbas Ulakan— were primary sources for the 
discussion. 

Besides, in order to measure the dynamics 
of the teachings of Shattdrtyyah order in West 
Sumatra, two Arabic sources related to 
Shattdrryyah, which are considered to be 
reference sources for teaching Shattdr:yyah order 
in the Malay-Indonesian Islamic world, were 
consulted. The first is a/-SimtJal-M ajie by 
Shaikh Ahimad al-Gushashizand the second is 
Ithg& al-Dhaki5bi SharhJal-Tuhijah al-M ursalah 
IlaRukpl-Nabi2y Ibrabira al-K urapi As a result 
of an analysis of these two manuscripts, we 
know that the Shattdriyyah manuscripts in West 
Sumatra were an important intellectual link 
between the writers, starting with Ahmad al- 
Oushashi zlbrabira al-K urari -A bdurrauf bin Ali 
al-Jawi, and reaching the writers in West 
Sumatra by way of Burhanuddin Ulakan, an 
eminent student of A bdurrauf. 

As can be seen from the manuscripts, the 
teachings of Shattdrtyyah order in West Sumatra 
generally carried on the traditions that had been 
previously formulated by the prominent figures 


of Shattdrtyyah in Hdramayn, represented by al- 
Oushashizand also by the ulama of Shattdrryyah 
in Aceh, especially Abdurrauf. These teachings 
are mainly related to the practices of dhikr 
(religious recitation), behaviour and good 
manners in dhikr, and the formulation of dhikr. 

However, there are noticeable differences, 
particularly in relation to the concepts of hdgigat 
(religious truth) and the ultimate objectives of 
Ohikr in Shattdkyyah order. In Shattakyyah in 
West Sumatra, the formulation of these concepts 
was more moderate than in the earlier teachings 
of al-Gushashizand Abdurrauf. The Shattdrryyah 
manuscripts of al-Gushashi- and Abdurrauf 
discuss the concept of fana— the negation of 
self or the loss of individual limitations, and 
becoming one with Allah, fanax'an al-fana2or 
fanaZan fanafh, that is fanafrom fanartself— as 
religious truth and the ultimate objective of 
dhikr. The Shattdrtyyah manuscripts of West 
Sumatra explain that religious truth and dhikr 
are “sufficient” to cleanse the soul, which allows 
nearness with God, and to produce the feelings 
that allow for certainty and evidence of religious 
truth and His Being (Wujue. 

This inclination towards moderation is 
even clearer in the formulation of mystico- 
philosophy doctrine. As is evident in the 
manuscripts written by al-K uranizand A bdurrauf, 
they were still teaching the wahgat al-wujud 
doctrine, though it was adapted to theories of 
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orthodox Islam, and thus this doctrine — which 
met with strong opposition from the orthodox 
ulama— was more widely accepted. In the 
Shattdetyyah manuscripts of West Sumatra, the 
teachings of wahgat al-wujue were not just more 
flexible, they were in fact removed from all the 
teachings of Shattdrtyyah order, as they were 
considered to be in conflict with the teachings of 
ahlussunnah wal jama'ah, and a deviation from 
the practices of syari'at. 

As a result, particularly since the 19" 
century, the teaching of Shattdrtyyah order in 
West Sumatra without the wahdat al-wujue 
doctrine is just one of this order's unigue 
characteristics and tendencies. This is relatively 
different from those in other areas as represented 
by the Sundanese and Javanese manuscripts from 
Kuningan, Cirebon, and Giriloyo. 
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After having contact with several local 
traditions and cultures, the teaching style of 
Shattderyyah order was laden with local nuances. 
Teachings about the relationship between the 
external body and the internal self, for example, 
were formulated in what was known as 
“pengajian tubuh” (teachings of body). Shati 
tartyyah teachings, apart from via conventional 
methods such as the recitation of al-Our'an, 
were also delivered through traditions that 
included local characteristics, such as salawat 
dulang. Followers of Shattartyyah order in West 
Sumatra also developed what is known as 
“Basapa", a Shattdrryyah order ritual in Ulakan 
each Safar month (2"9 month of the Arabic 
calendar), '@a tradition that was strongly 
influenced by local culture. 


Bagian Pertama 


PENDAHULUAN 


Tentang Naskah Nusantara Keagamaan 


Naskah tulisan tangan (manuscript) merupakan 
salah satu bentuk khazanah budaya, yang 
mengandung teks tertulis mengenai berbagai 
pemikiran, pengetahuan, adat istiadat, serta 
perilaku masyarakat masa lalu. Dibandingkan 
dengan bentuk-bentuk peninggalan budaya 
material non-tulisan di Indonesia, seperti candi, 
istana, masjid, dan lain-lain, jumlah peninggalan 
budaya dalam bentuk naskah jelas jauh lebih 
besar.! Naskah — yang sejauh ini masih sering 
diabaikan keberadaannya, dan hanya mendapat- 
kan perhatian dari kelompok orang tertentu saja, 
khususnya para filolog dan  pustakawan— 
sesungguhnya menyimpan makna dan dimensi 
yang sangat luas karena merupakan produk dari 
sebuah tradisi panjang yang melibatkan berbagai 


sikap budaya masyarakat dalam periode 
tertentu.? 

Tradisi penulisan naskah pada masa lalu, 
di wilayah Indonesia khususnya, dan di 


Nusantara pada umumnya, tampaknya pernah 
terjadi dalam rentang waktu yang relatif 
panjang. Hal ini terutama jika mempertim- 
bangkan jumlah naskah Nusantara tersebut yang 
luar biasa banyak, tidak terbatas pada bidang 
kesusastraan saja, tetapi juga mencakup bidang 
lain seperti filsafat, adat istiadat, sejarah, 
hukum, obat-obatan, teknik, agama, dan lain- 
lain? Naskah-naskah tersebut sebagian telah 
tersimpan di perpustakaan, baik di dalam 


maupun di luar negeri, dan sebagian lagi masih 
“tercecer” di tangan masyarakat." 

Sejauh penelusuran yang telah dilakukan, 
beberapa negara dipastikan menyimpan koleksi 
naskah-naskah Nusantara, seperti Belanda, 
Inggris, Malaysia, Prancis, Jerman, Rusia, Afrika 
Selatan, Sri Lanka, dan di beberapa negara lain.” 
Selain itu, tampaknya masih ada lembaga- 
lembaga lain di beberapa negara yang patut 
diduga memiliki koleksi naskah Nusantara, 
karena pernah mempunyai hubungan sejarah dan 
keilmuan, seperti Perpustakaan Dawal-K utub dan 
Perpustakaan Universitas Al-Azhar di Kairo. 

Di antara berbagai kategori naskah 
Nusantara, naskah keagamaan (baca: Islam) 
merupakan salah satu jenis kategori naskah yang 
jumlahnya relatif banyak. Hal ini tidak terlalu 
mengherankan, mengingat kenyataan bahwa 
ketika Islam — dengan segala kekayaan budaya- 
nya— masuk di wilayah Nusantara pada umum- 
nya, dan di wilayah Melayu-Indonesia pada 
khususnya ini, budaya tulis-menulis sudah relatif 
mapan,? sehingga ketika terjadi persentuhan 
antara Islam dan budaya tulis-menulis tersebut, 
maka muncullah berbagai aktivitas penulisan 
naskah-naskah keagamaan yang memang 
menjadi media paling efektif dalam proses 
transmisi keilmuan Islam tersebut. 

Selain itu, banyaknya naskah keagamaan 
— terutama dengan unsur tasawuf— juga terkait 
dengan kenyataan bahwa kebudayaan yang 
dimiliki bangsa Indonesia hingga dewasa ini 
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secara keseluruhan merupakan hasil dari proses 
akulturasi manusia Indonesia dengan peradaban 
Islam yang oleh Edi Sedyawati disebut sebagai 
salah satu dari tiga pengalaman besar dalam 
akulturasi di Indonesia.” Apalagi, diketahui 
bahwa sejak abad ke-13, bangsa Indonesia telah 
didatangi oleh para ulama sufi yang dalam proses 
penyebaran Islam banyak pula menghasilkan 
berbagai tulisan, yang kini tersimpan dalam 
bentuk naskah, menyangkut ajaran-ajaran 
tasawuf yang mereka sampaikan kepada 
masyarakat setempat." 

Dalam konteks naskah keagamaan ini, 
proses transmisi keilmuan seperti telah disebut 
di atas pada gilirannya membentuk dua 
kelompok bahasa naskah: pertama, naskah- 
naskah yang ditulis dalam bahasa Arab: dan 
kedua, naskah-naskah yang ditulis dalam bahasa- 
bahasa daerah. Secara keilmuan, naskah-naskah 
keagamaan tersebut mengandung bidang yang 
sangat beragam, seperti fikih, tasawuf, tafsir, 
hadis, dan lain-lain. 

Di antara bahasa daerah di dunia M elayu- 
Indonesia yang menjadi sarana transmisi 
berbagai ajaran Islam melalui naskah-naskahnya, 
bahasa Melayu merupakan salah satu bahasa 
yang paling luas pemakaiannya. Hal ini 
dimungkinkan karena pada abad ke-14 dan 15, 
ketika proses islamisasi berlangsung, bahasa 
Melayu sedang menjadi bahasa /ingua franca di 
wilayah ini. Selain bahasa M elayu, bahasa Jawa 
juga tidak kurang pentingnya sebagai bahasa 
yang belakangan banyak memperkaya khazanah 
keilmuan Islam ketika bahasa ini digunakan 
untuk menuliskan ajaran Islam yang semula 
disampaikan secara lisan.” 

Seiring berjalannya waktu, dan dengan 
semakin luasnya cakupan wilayah islamisasi, 
distribusi naskah-naskah keagamaan tersebut 
pun semakin luas. Pada gilirannya, ketika 
naskah-naskah tersebut dibaca, dipahami, dan 
diresepsi kandungan isinya oleh masyarakat di 
berbagai daerah, maka muncul pula berbagai 
bentuk apresiasi dan resepsi dari masyarakat 
pembacanya, yang kemudian dituangkan juga 
dalam bentuk penulisan naskah, yang dalam hal 
ini penulis sebut sebagai “naskah-naskah lokal” 
— sekadar untuk membedakannya dengan 
naskah-naskah berbahasa Arab, yang beberapa di 
antaranya ditulis oleh ulama non Melayu- 
Indonesia, dan juga menjadi bagian dari 
khazanah naskah Nusantara. Naskah-naskah 
lokal tersebut ditulis dalam berbagai bahasa 
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daerah, seperti Melayu, Jawa, Sunda, Aceh, 
Sasak, dan Wolio. 

Dalam perkembangan berikutnya, jumlah 
naskah-naskah keagamaan tersebut semakin 
melimpah dengan adanya tradisi penyalinan 
naskah dari waktu ke waktu. 

Di beberapa daerah, seperti Sumatra 
Barat, misalnya, tradisi penulisan naskah- 
naskah lokal tersebut bahkan masih terus ber- 
langsung hingga saat penelitian ini dilakukan, 
seiring dengan masih terus berlanjutnya proses 
transmisi berbagai pengetahuan keislaman di 
wilayah ini, khususnya melalui jalur tarekat. 
Tak heran kemudian, jika di Sumatra Barat 
masih banyak dijumpai naskah-naskah kea- 
gamaan yang ditulis pada awal hingga akhir 
abad ke-20. 

Dalam konteks ini, keberadaan naskah- 
naskah lokal keagamaan menjadi sangat 
penting karena menggambarkan berbagai ben- 
tuk ungkapan masyarakat — dengan bahasanya 
masing-masing— atas teks-teks yang mereka 
baca. Umumnya, artikulasi satu masyarakat 
bahasa, dan masa tertentu akan berbeda dengan 
artikulasi masyarakat bahasa, dan masa lain- 
nya, kendati pada mulanya mereka membaca 
teks yang sama, sehingga dengan demikian 
muncul dinamika yang sedemikian kaya atas 
teks tersebut. Lebih jauh, kaitannya dengan 
Islam, naskah-naskah lokal tersebut akan 
memberikan data yang sangat kaya mengenai 
dinamika Islam di masing-masing daerah. 

Di Sumatra Barat sendiri, di antara 
naskah-naskah keagamaan yang masih banyak 
“diproduksi” adalah berkaitan dengan salah 
satu jenis tarekat yang memang berkembang 
pesat di wilayah ini, yakni tarekat Syattariyah. 
Naskah-naskah Syattariyah Sumatra Barat — 
baik yang ditulis dalam bahasa Arab, Melayu 
atau Minangkabau— ini menyimpan banyak 
informasi dan pengetahuan berharga yang 
dapat dimanfaatkan untuk mengetahui corak 
ajaran, dinamika, dan perkembangan tarekat 
Syattariyah itu sendiri. 

Dalam konteks inilah sesungguhnya 
telaah atas naskah-naskah Syattariyah menjadi 
penting. Apalagi, dalam konteks Sumatra 
Barat, tarekat Syattariyah merupakan jenis 
tarekat yang paling awal masuk dan 
berkembang dibanding tarekat lainnya, seperti 
Nagshbandiyyah atau Sammaniyyah, sehingga 
dengan sendirinya tarekat Syattariyah telah 
mengalami persentuhan, dan juga pergolakan, 
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Setumpuk manuskrip milik masyarakat di Minangkabau. Foto: M. Yusuf 


yang cukup lama dan intens dengan berbagai 
tradisi dan budaya lokal.' 

Oleh karenanya, buku ini, antara lain, 
dimaksudkan untuk mengisi kekosongan literatur 
tentang tarekat Syattariyah tersebut melalui 
kajian atas naskah-naskahnya, dengan mem- 
fokuskan pada telaah atas kelompok naskah 
Syattariyah yang muncul di Sumatra Barat, dan 
dilengkapi dengan telaah singkat atas kelompok 
naskah Syattariyah "Versi Kuningan', yang 
mewakili kelompok naskah Sunda, serta "versi 
Cirebon" dan "Versi Giriloyo', yang mewakili 
kelompok naskah Jawa, sebagai perbandingan. 

Y ang juga ingin dikupas dalam buku ini adalah 
sejauh mana naskah-naskah Syattariyah tersebut 
menggambarkan dinamika dan perkembangan 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat. Kemudian, 
untuk mempertajam analisis, juga dilakukan 
pembahasan intertekstual dengan kelompok 
naskah Syattariyah lain yang lahir sebelumnya 
dan diyakini menjadi acuan naskah-naskah 
Syattariyah di Sumatra Barat tersebut. Dalam 
hal ini, naskah Tanbik al-M ashisdan K ifapat al- 
Muhfapp karangan Abdurrauf bin Ali al-Jawi 
diambil sebagai rujukan. Bahkan, untuk melacak 
akar-akar pemikiran dan ajaran yang terdapat 
dalam naskah-naskah Syattariyah tersebut 


ke sumber yang lebih awal lagi, buku ini juga 

mencakup pembahasan atas dua sumber Arab 

yang memiliki silsilah keilmuan dengan 

Abdurrauf: dua sumber tersebut adalah a/-Simt) 
al-M aji karangan Ahinad al-Gushashi£w. 1661) 

dan /thd& al-Dhakirkarangan Ibrabira al-K urani 
(1616-1690). 


Kajian tentang Tarekat Syattariyah 


Secara umum, kajian tentang tarekat 
Syattariyah, baik menyangkut doktrin dan 
ajarannya maupun tokoh-tokohnya, pernah 
dilakukan oleh sejumlah sarjana. Snouck 
Hurgronje (1906), untuk pertama kalinya 
mencatat tentang Shaikh Abdurrauf bin Ali al- 
Jawi sebagai tokoh kunci tarekat Syattariyah di 
Aceh khususnya, dan di dunia M elayu-Indonesia 
pada umumnya.!! Akan tetapi, kajian mendalam 
tentang tarekat Syattariyah dikemukakan 
pertama kalinya oleh D.A. Rinkes (1878-1954), 
seorang pegawai pemerintah Belanda yang 
menulis disertasi berjudul Abdoerraoef van 
Singkel: Bijdrage tot de kennis van de mystiek 
op Sumatra en Java. Dalam disertasinya ini, 
Rinkes, antara lain, mengemukakan tentang 
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riwayat hidup Abdurrauf, tentang zikir tarekat 
Syattariyah, dan tentang ajaran martabat tujuh 
Abdurrauf, khususnya yang berkembang di 
Jawa? 

Selain disertasinya, Rinkes — sebagai 
“oleh-oleh” dari kunjungannya ke Pamijahan— 
juga menulis artikel pendek tentang figur Shaikh 
Abdul Muhyi, salah seorang murid Abdurrauf 
yang mengembangkan tarekat Syattariyah di 
Pamijahan dan Cirebon, Jawa Barat. 
Belakangan, artikel yang ditulis dalam bahasa 
Belanda tersebut diterjemahkan ke dalam bahasa 
Inggris, dan diterbitkan dalam Gordon (ed.) 
1996. 

Setelah Rinkes, untuk beberapa lama, 
kajian yang memfokuskan pada doktrin dan 
ajaran tarekat Syattariyah boleh dibilang 
mengalami kekosongan. Tulisan-tulisan yang 
muncul — beberapa hanya tulisan singkat saja— 
kebanyakan tidak mengkhususkan — pada 
pembahasan tentang doktrin dan ajaran tarekat 
Syattariyah tersebut, melainkan membahas 
tentang riwayat hidup Shaikh A bdurrauf, figur 
Abdurrauf secara umum,» identifikasi kitab- 
kitab karangannya," atau membahas kitab-kitab 
non-Syattariyah karangannya, seperti tafsir, 
hadis, fikih, dll." 

Anthony.H. Johns barangkali merupakan 
kekecualian ketika ia menulis artikel yang 
mengemukakan pembahasan atas kitab 
tasawufnya A bdurrauf, DagaS$g al-H drug" Kitab 
ini, seperti kitab-kitab tasawuf karangan 
Abdurrauf lainnya, mengandung berbagai 
doktrin dan argumen mistis yang belakangan 
menjadi ajaran pokok dalam tarekat Syattariyah. 
Selain artikelnya ini, Johns — kendati tidak 
secara langsung— sesungguhnya juga sering 
mengemukakan pembahasan tentang ajaran 
tarekat Syattariyah dan figur A bdurrauf dalam 
sejumlah artikel yang ia tulis tentang Islam di 
dunia Melayu." 

Kekosongan literatur tentang tarekat 
Syattariyah sedikit terisi dengan artikel pendek 
Wahib Mu'thi (1987) yang mencoba melacak 
akar-akar tarekat Syattariyah yang berkembang 
di Jawa Barat, dari sumbernya di India. 
Kemudian, berkaitan dengan corak ajaran tarekat 
Syattariyah di Jawa Barat ini, penting juga 
disebut tulisan Aliefya M. Santrie dalam Hasan 
(peny.) 1987, yang mengemukakan berbagai 
ajaran tasawuf Shaikh Abdul M uhyi Pamijahan 
dalam — naskah-naskah  Syattariyah — yang 
dijumpainya. 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Artikel Mujib (2000) memberikan 
kontribusi cukup penting berkaitan dengan 
informasi salah satu jalur penyebaran tarekat 
Syattariyah di wilayah Jogjakarta. Artikel ini 
didasarkan pada hasil penelitian filologis yang 
dilakukan Mujib atas sebuah naskah yang 
disebutnya sebagai Naskah “Dedalan Syattariah" 
asal Kampung Giriloyo, Kelurahan Wukirsari, 
Kecamatan Imogiri, Kabupaten Bantul, Daerah 
Istimewa Yogyakarta. Saya sendiri, dengan 
merujuk pada penelitian Mujib tersebut, 
menjadikan naskah “Dedalan Syattariah” ini 
sebagai salah satu wakil kelompok naskah versi 
Jawa. 

Adapun kajian paling mutakhir tentang 
tarekat Syattariyah di Jawa Barat, khususnya 
yang dikembangkan melalui Shaikh Abdul 
Muhyi Pamijahan, adalah disertasi Tommy 
Christomy (2003, terbit menjadi Christomy 
2008), yang dalam pembahasannya mencoba 
menggabungkan dua pendekatan, filologis dan 
antropologis. Bagian dari disertasi Christomy 
tersebut juga pernah diterbitkan sebagai artikel 
dalam jurnal Studia Islamika? 

Mulai akhir paruh kedua abad ke-20, 
ketika bidang kajian naskah semakin diminati di 
berbagai perguruan tinggi, kajian atas naskah- 
naskah keagamaan pun mulai bermunculan, 
termasuk di dalamnya kajian atas naskah-naskah 
Syattariyah, baik yang berbahasa Arab, M elayu, 
atau Jawa. Memang, tingkat kedalaman 
pembahasan dan analisis karya-karya ilmiah di 
perguruan tinggi tersebut bermacam-macam, 
sesuai dengan tingkatan studinya, mulai dari 
skripsi, tesis, sampai disertasi. 

Dalam bentuk skripsi, Badri (1975), 
misalnya, mencoba menampilkan “seadanya” 
salah satu salinan naskah berbahasa Arab, 
Tanbik al-MashiSkarangan Abdurrauf. Selain 
memberikan pengantar, Badri juga menyertakan 
terjemahan teks —yang mengandung ajaran 
pokok, baik ajaran filosofis maupun tatacara 
zikir, tarekat Syattariyah— tersebut. Pem- 
bahasan lebih mendalam atas naskah Tanbik al- 
Mashizini, yakni dengan melibatkan empat 
salinan naskahnya dan menyertakan analisis 
konteks historis atasnya, saya lakukan ketika 
menulis tesis di Universitas Indonesia.2! Selain 
Muhammad Badri di atas, skripsi lain yang 
mengemukakan pembahasan berkaitan dengan 
tarekat Syattariyah adalah Fariza (1989), yaitu 
tentang “Tarekat Syattariyah di Kraton 
Kanoman Cirebon”, dan Kurniawaty (1995), 
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tentang “Tasawuf Abdurrauf Singkel”. Adapun 
dalam bentuk tesis, sebelumnya ada juga 
Istadiyantha (1989) dan Abdullah (1995), yang 
keduanya melakukan suntingan teks serta 
analisis isi atas dua salinan naskah Syattariyah 
berbahasa Melayu karangan Abdurrauf, yang 
menurut Fakhriati berjudul Kifapat al-M uhtaps 
(Fakhriati 2007). 

Kajian tentang tarekat Syattariyah yang 
ditulis dalam bentuk skripsi sesungguhnya lebih 
banyak lagi dijumpai di Sumatra Barat, khusus- 
nya di IAIN Imam Bonjol Padang.” Kendati, 
sekali lagi, tingkat pembahasannya seringkali 
tidak terlalu mendalam, tetapi sejumlah skripsi 
tampak memberikan kontribusi atas gambaran 
khas ritual tarekat Syattariyah di beberapa 
wilayah yang menjadi fokus penulisan. Selain 
dalam bentuk skripsi, sejumlah laporan 
penelitian juga mengemukakan pembahasan 
tentang tarekat Syattariyah di beberapa daerah 
tertentu. 

Dalam bentuk disertasi, penelitian tentang 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat juga 
dilakukan oleh Duski Samad di Universitas 
Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta 
(2003). Dalam disertasinya yang berjudul 
Tradisionalisme Islam di Tengah M odernisme 
tersebut, Samad mencoba melihat fenomena 
tarekat Syattariyah dan Nagshbandiyyah sebagai 
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salah satu bentuk tradisionalisme Islam dalam 
menghadapi arus modernisasi. Y ang menjadi 
fokus perhatian Duski Samad adalah bagai- 
mana  'Islam tarekat" di Sumatra Barat, 
dalam hal ini tarekat Syattariyah dan Nagshban- 
diyyah, tersebut dapat bertahan di tengah-tengah 
arus modernisasi. 

Akan tetapi, dari keseluruhan literatur 
tentang tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
tersebut, sampai saya menulis disertasi (2003) 
yang kemudian menjadi buku ini, tidak ada satu 
pun di antaranya yang ditulis dengan berbasiskan 
naskah-naskah Syattariyah, yang sesungguhnya 
banyak tersebar di Sumatra Barat sendiri, 
padahal naskah-naskah Syattariyah tersebut 
umumnya ditulis oleh para penganut tarekat 
Syattariyah sendiri, sehingga dengan sendirinya 
akan banyak memberikan gambaran mengenai 
pemahaman dan ajaran mereka. 

M inimnya, atau bahkan ketidaktersediaan, 
hasil penelitian tentang tarekat hattdr:yyah yang 
berbasiskan naskah sebagai sumber utama saat 
ini tampaknya memang merupakan gejala umum, 
bukan hanya berkaitan dengan tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat saja, melainkan 
juga di Jawa, sehingga gambaran lebih detil 
tentang dinamika dan perkembangan tarekat ini 
di dunia Melayu-Indonesia pun masih jauh dari 
cukup, padahal, sejauh catatan yang terdapat 


Peti tempat bertumpuknya manuskrip dan kitab kuning. Foto: M. Yusuf 
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dalam berbagai katalog naskah, dan juga 
berdasarkan pengetahuan saya atas naskah- 
naskah yang berkembang di masyarakat, naskah- 
naskah tarekat Syattariyah ini banyak dijumpai 
dalam berbagai bahasa, baik Arab, Melayu, 
Jawa, Sunda, dan lain-lain dengan karakteristik 
dan kecenderungannya yang berbeda-beda. 

Terakhir, kepustakaan tentang tarekat 
Syattariyah kembali bertambah ketika Fakhriati 
menulis sebuah disertasi di Program 
Pascasarjana UI Depok tentang tarekat 
Syattariyah di Aceh, mulai masa awal hingga 
masa kemerdekaan.” Seperti yang saya lakukan 
dalam konteks Sumatra Barat, Fakhriati juga 
menerapkan pendekatan filologis dan sejarah 
sosial intelektual dalam penelitiannya. Dari hasil 
telaahnya atas naskah-naskah Syattariyah lokal 
di Aceh, Fakhriati berhasil melakukan rekon- 
struksi atas ritual ajaran serta silsilah tarekat 
Syattariyah yang berkembang di Aceh, bukan 
hanya yang diwariskan melalui khalifah 
utamanya, Abdurrauf, melainkan juga melalui 
jalur silsilah lainnya. 


M engapa Tarekat Syattariyah di Sumatra 
Barat? 


Ada beberapa alasan mengapa tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, atau M inang- 
kabau, menarik untuk dikaji. Selain merupakan 
jenis tarekat paling awal yang datang di wilayah 
ini, hal yang juga menonjol adalah bahwa tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat berkembang secara 
sistematis — melalui lembaga — pendidikan 
tradisional yang disebut surau. Hal ini dapat 
dianggap sebagai sesuatu yang khas terjadi di 
Sumatra Barat, karena, meskipun di wilayah 
lain, seperti Jawa, misalnya, tarekat juga 
sebagian berkembang melalui lembaga sejenis 
yang disebut pesantren, tapi dapat dipastikan 
bahwa lebih banyak pesantren yang tidak 
mengembangkan tarekat dibanding yang 
mengembangkannya. Hal yang sebaliknya terjadi 
di Sumatra Barat, karena hampir semua surau 
keagamaan menjadi basis pengembangan tarekat, 
bahkan bukan hanya tarekat Syattariyah, tapi 
juga tarekat Nagshbandiyyah dan Sammaniyyah. 

Selain itu, hingga masa kontemporer ini, 
tradisi penulisan naskah-naskah Syattariyah 
dalam bahasa Melayu Kitab di Sumatra Barat 
masih terus berlangsung meski dalam skala kecil, 
seiring dengan masih banyaknya pengikut 
tarekat ini yang sering disebut sebagai kaum 
Syattari. 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Dalam hal ini, sekali lagi penting disebut 
peran sentral surau yang, dalam konteks Sumatra 
Barat, telah menjadi salah satu komponen 
penting dalam pembentukan budaya masya- 
rakatnya.2? Hal ini terjadi karena melalui 
keberadaan dan peran suraulah, tradisi penulisan 
naskah-naskah keagamaan yang telah berumur 
ratusan tahun tersebut tetap berlangsung, dan 
menjadi bagian dari identitas kaum Syattari 
tersebut. Hal ini tentu saja berbeda dengan 
fenomena tarekat Syattariyah di wilayah lain, 
dimana tradisi penulisan naskah di kalangan 
penganutnya tidak lagi berkembang, melainkan 
hanya memanfaatkan naskah-naskah klasik yang 
telah ada sebelumnya. 

Apalagi, persentuhan tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat dengan tradisi dan budaya 
lokal juga telah memunculkan berbagai bentuk 
ekspresi ritual tarekat di kalangan kaum Syattari 
yang bernuansa lokal dan mencerminkan sebuah 
kekhasan tersendiri, seperti ritual Basapa dan 
kesenian Salawat Dulang. 

Pengertian naskah dalam pembahasan 
buku ini juga tergolong sangat longgar, yakni 
tidak terbatas pada naskah kuno yang sudah 
berusia ratusan tahun, melainkan juga naskah 
tulisan tangan yang ditulis dalam masa 
kontemporer, asalkan isinya mengandung sebuah 
teks yang sudah diwariskan secara turun temurun 
sejak ratusan tahun lalu. 

Sejauh ini, naskah-naskah Syattariyah 
yang muncul dan tersebar di Sumatra Barat 
dapat dipastikan terdapat dalam jumlah yang 
relatif banyak, baik yang ditulis sebelum abad 
ke-20 maupun sesudahnya. Dalam konteks buku 
ini, naskah Syattariyah Melayu Minangkabau 
yang dijadikan sebagai rujukan utama dibatasi 
pada naskah-naskah tulisan tiga orang ulama 
Syattariyah di Sumatra Barat, yakni Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin (1922-2006), H. K. 
Deram (w. 2000), dan Tuanku Bagindo Abbas 
Ulakan. 

Untuk melakukan kontekstualisasi atas 
naskah-naskah Syattariyah yang menjadi sumber 
utama telaah buku ini, saya menggunakan 
pendekatan sejarah sosial-intelektual. Sejarah 
sosial intelektual dalam pengertian ini 
dimaksudkan sebagai kajian atau analisis 
terhadap faktor-faktor sosial intelektual yang 
mempengaruhi terjadinya peristiwa sejarah itu 
sendiri,” sehingga, salah satu tujuan kajian ini 
adalah rekonstruksi ajaran tarekat Syattariyah 
yang terdapat dalam naskah-naskahnya, serta 
telaah atas dinamika dan perkembangannya di 
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tengah-tengah gerakan keagamaan Islam di 
Sumatra Barat pada umumnya. 

Pendekatan sejarah sosial-intelektual ini 
pada gilirannya diharapkan dapat menjadi 
semacam alat bantu untuk mengetahui makna 
terdalam dari teks-teks Syattariyah yang dikaji, 
sehingga teks-teks tersebut dapat dipahami 
dalam konteksnya yang tepat. Apalagi, beberapa 
teks Syattariyah di antaranya bersifat keseja- 
rahan yang — seperti diisyaratkan oleh Hoe- 
sein Djajadinigrat— akan sangat penting pera- 
nannya karena memberikan gambaran tentang 
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konsep kehidupan dan dunia perasaan seke- 
lompok masyarakat pada kurun waktu tertentu. 

Pendekatan seperti ini dalam penelitian 
naskah tampaknya dapat memberikan sum- 
bangsih berharga, karena dengan demikian kajian 
filologi tidak berhenti pada rekonstruksi teks dan 
penyediaan teks-teks yang siap baca bagi para 
sarjana dalam disiplin keilmuan lain, seperti 
sejarah misalnya, tetapi lebih dari itu juga 
melakukan sendiri rekonstruksi sejarah sosial 
intelektual yang berkaitan dengan teks-teks 
tersebut. 


Naskah Otobiografi Abdul M anaf A min (1922-2006) 
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Ikram 1997: 24. 

Baried 1994: 2. 

Dalam hal ini, pengertian naskah-naskah Nusantara 
perlu diperluas agar dapat mencakup naskah-naskah 
yang ditulis bukan oleh penulis Melayu-N usantara dan 
juga bukan dalam bahasa asal Nusantara, tetapi 
memiliki keterkaitan kuat dengan, atau ditulis dalam 
konteks, dunia Melayu-Nusantara. Contoh paling baik 
kategori naskah seperti ini adalah /th4& al-Dhaki»bi 
Sharhj al-Tuhfah al-Mursalah ilasal-Nabir karangan 
Ibrabira al-K urapi-41616-1690). Naskah yang lebih dari 
30 salinannya dijumpai di berbagai perpustakaan di 
dunia ini ditulis untuk merespon perdebatan tentang 
doktrin wahgat al-wujug di Aceh pada abad ke 17 
(Fathurahman 2007). 

Gambaran lebih lengkap tentang keberadaan naskah- 
naskah Nusantara dalam berbagai bahasa, khususnya 
yang telah tersimpan di berbagai tempat penyimpanan 
naskah di seluruh dunia, lihat Chambert-Loir & 
Fathurahman 1999. 

C hambert-L oir & Fathurahman 1999. 

Ikram 1997: 139. 

Edi Sedyawati, “Menyikapi Warisan Budaya” dalam 
Media Indonesia, 25 Maret 2000. 

Azra 1994: 32. 

Ikram 1997: 138. 

Tarekat Syattariyah diperkirakan masuk untuk pertama 
kalinya ke alam Minangkabau seiring dengan 
kembalinya Shaikh Burhanuddin Ulakan dari A ceh pada 
sekitar tahun 1680-an, dan mendirikan surau untuk 
pertama kalinya di Tanjung Medan, Pariaman (Daya 
1990: 79). 

Hurgronje, 1997, II: 13. 

Rinkes adalah sarjana pertama yang memperkirakan 
tahun kelahiran Abdurrauf, yakni 1615. Angka tersebut 
ia peroleh setelah menghitung mundur dari saat 
kembalinya Abdurrauf dari Haramayn ke Aceh (Rinkes 
1909: 25-26). Belakangan, angka lahir Abdurrauf versi 
Rinkes ini seringkali menjadi rujukan sarjana 
berikutnya dalam menyebut periode hidup Abdurrauf 
(lihat, antara lain, Johns 1955a, Riddell 1984, Azra 
1994). 

Rinkes 1910. 

Lihat misalnya Ronkel 1914. 

Hasjmi 1980: T. Iskandar dalam Mohamad (peny.) 
1987: 72-73. 
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Voorhoeve  (1952/1980b), misalnya, — mencoba 
mengidentifikasi — kitab-kitab — karangan — Shaikh 
Abdurrauf. Kajian Voorhoeve ini berlandaskan pada 
satu keyakinan bahwa “... barangsiapa ingin memasuki 
alam pikiran Abdurrauf, haruslah terlebih dahulu 
mendalami kitab-kitab yang ditulisnya sendiri..." 
(V oorhoeve 1980b: 1). Oleh karenanya, dalam karyanya 
ini, Voorhoeve mencoba mendeskripsikan, sekaligus 
memilah-milah, kitab-kitab yang sering disebut sebagai 
karangan Abdurrauf. Kendati tidak secara langsung 
memperkaya literatur tentang tarekat Syattariyah, 
kajian Voorhoeve ini memang telah memberikan 
kontribusi berharga pada pemilahan sejumlah kitab 
yang dapat dipastikan sebagai karangan A bdurrauf, baik 
yang berbahasa Arab maupun M elayu. 

Daly 1982, Riddell 1984, 1989, 1990, Harun 1988. 


18 Johns 1955b. 
19 Johns 1961, 1976, 1978, dan lain-lain. Sepengetahuan 


saya, tulisan Johns paling mutakhir yang berkaitan 
dengan Abdurrauf, adalah artikelnya tentang tafsir 
Tarjumap al-M ustafie(Johns 1998). Tulisan yang juga 
tidak secara langsung mengenai tarekat Syattariyah, 
tetapi mengandung pembahasan yang sangat penting, 
khususnya berkaitan dengan figur Abdurrauf, adalah 
disertasi Azra (1992, terbit menjadi 1994 untuk edisi 
Bahasa Indonesia, dan 2004 untuk edisi bahasa Inggris). 
Dalam karyanya itu, Azra mengemukakan pembahasan 
penting berkaitan dengan saling-silang hubungan 
Abdurrauf dengan guru-gurunya di Haramayn, serta 
corak atau kecenderungan tarekat Syattariyah yang 
dikembangkan oleh Abdurrauf melalui murid-muridnya 
di dunia M elayu-Indonesia (lihat Azra 1994: 189-211). 
Christomy 2001. 

Fathurahman 1998 yang kemudian terbit sebagai 
Fathurahman 1999. 

Amiruddin (1994), Hermarosrita (1994), Nur (1995), 
dan Syarifuddin (1989). 

Yafas (1990), Firdaus dkk (1999/2000), Bakry (2000), 
Bahri (1988), dan Arief dkk. (1982/1983). 

Fakhriati 2007. 

Fakhriati 2007: 255. 

Azra 2003. 

Azra 2002: 4. 

Djajadinigrat 1983: 318. 
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TENTANG TAREKAT SYATTARIYAH 


Organisasi Tarekat dalam T asawuf 


Dalam tradisi keilmuan islam, istilah 'tarekat' 
sama sekali tidak dapat dipisahkan dari apa yang 
disebut sebagai tasawuf. Tentu saja tidak 
demikian sebaliknya, karena tasawuf bisa saja 
terpisah tanpa ada hubungan langsung dengan 
tarekat. 

Pada periode awal Islam misalnya, 
tasawuf adalah salah satu bentuk ungkapan 
keberagamaan seseorang yang sifatnya sangat 
pribadi, dan tidak terlembagakan dalam sebuah 
tarekat. Seseorang yang masuk ke dalam dunia 
tasawuf bermaksud semata untuk menegaskan 
hubungan spiritual dirinya sebagai hamba ('ab'd) 
dengan Tuhannya sebagai Yang Disembah 
(Ma'bued. Hubungan spiritual antara 'abid dan 
Ma'bud dalam dunia tasawuf —yang lebih 
menekankan aspek batin (esoteri)d— ini 
umumnya dipahami sebagai berbeda dengan 
hubungan antara '“abid dan Ma'bue yang diatur 
melalui doktrin-doktrin fikih dan lebih bersifat 
lahir. 

Pada perkembangan Islam berikutnya, 
pola hubungan spiritual dalam dunia tasawuf ini 
semakin tersebar ke, dan dikenal di, berbagai 
bagian dunia Islam, serta kemudian terlem- 
bagakan melalui organisasi tarekat.? 

Begitulah, secara kelembagaan, tarekat 
baru terbentuk sebagai organisasi dalam dunia 
tasawuf pada abad ke-8/14. Artinya, tarekat bisa 
dianggap sebagai hal baru yang tidak pernah 
dijumpai dalam tradisi Islam periode awal, 
termasuk pada masa Nabi. Tidak heran 


kemudian jika hampir semua jenis tarekat yang 
dikenal saat ini selalu dinisbatkan kepada nama- 
nama para wali atau ulama belakangan yang 
hidup berabad-abad jauh setelah masa Nabi.” 

Tarekat Oadiriyyah misalnya, dinisbatkan 
kepada Shaikh 'A bd al-Gaeir al-Jaylapi x471-561 
H/1079-1166 M), tarekat Suhrawardiyyah dinis- 
batkan kepada Shihab al-Dix Abus-Hifs al- 
Suhrawardi4539-632 H/1145-1235 M), tarekat 
Rifasyyah dinisbatkan kepada Ahmad ibn 'Aliz 
Abuzal-'Abbas al-Rifat»(w. 578 H/1182 M), 
tarekat Shaziliyyah dinisbatkan kepada A buzal- 
Hasan Ahmad ibn "Abd Allak al-Shazili593- 
656 H/1197-1258 M), tarekat Nagshbandiyyah 
dinisbatkan kepada Bahas al-Diw al-Nagshband 
(717-791 H/1317 -1389 M).' Demikian halnya 
dengan tarekat Syattariyah, yang dinisbatkan 
kepada "Abd Allakz al-Shattari-yang wafat pada 
tahun 890 /1485. 

Kendati demikian, terutama oleh para 
pemeluknya, ajaran tasawuf yang diorganisasi 
melalui lembaga tarekat diyakini memiliki akar 
dalam ajaran Nabi itu sendiri, karena para 
penganut tarekat percaya bahwa para Sufi yang 
namanya dipakai untuk menyebut jenis 
tarekatnya tersebut tidak bertindak sebagai 
pencipta berbagai ritual tarekat, seperti zikir 
dengan berbagai metodenya, melainkan hanya 
merumuskan dan membuat sistematikanya saja, 
sedangkan substansi dari ajaran-ajarannya itu 
sendiri adalah “asli” berasal dari Nabi, dan 
diterimanya melalui sebuah jalur silsilah yang 
terhubungkan sedemikian rupa sampai kepada 
Nabi. 
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Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Salah satu makam murshid tarekat di Simaung. Foto: M. Yusuf 


Sebagai sebuah organisasi, tarekat di- 
bangun di atas landasan sistem dan hubungan 
yang erat dan khas antara seorang guru 
(murshid) dengan murienya. Hubungan murshid- 
murieini dapat dianggap sebagai pilar terpenting 
dalam organisasi tarekat.” Hubungan tersebut 
diawali dengan sebuah pernyataan kesetiaan 
(bai'at) dari seseorang yang hendak menjadi 
murig tarekat kepada seorang Shaikh tertentu 
sebagai murshid. 

Meskipun teknis dan tata cara bai'at 
dalam berbagai jenis tarekat seringkali berbeda 
satu sama lain, tetapi umumnya terdapat tiga 
tahapan penting yang harus dilalui oleh seorang 
calon murie-yang akan melakukan bai 'at yakni: 
talgip al-dhikr (mengulang-ulang zikir tertentu)$, 
akhdh al-'ahd (mengambil sumpah)', dan /ibs al- 
khirgah (mengenakan jubah). 

Proses inisiasi melalui bai'at ini sede- 
mikian penting dan menentukan dalam orga- 
nisasi tarekat, karena bai'at mengisyaratkan 
terjalinnya hubungan yang tidak akan pernah 
putus antara murie dengan murshidnya. Begitu 
bai'at diikrarkan, maka sang murie dituntut 
untuk mematuhi berbagai ajaran dan tuntunan 
sang murshid, dan meyakini bahwa murshianya 


itu adalah wakil dari Nabi. Lebih dari itu, bai'at 
juga diyakini sebagai sebuah bentuk perjanjian 
antara murie& sebagai hamba dengan a/-A4g 
sebagai T uhannya. 

Seorang murie yang telah secara resmi 
menjadi anggota tarekat akan memulai per- 
jalanan spiritual (sulukinya dengan mempelajari 
berbagai ilmu tasawuf. Dalam dunia tarekat, 
tidak ada ketentuan tentang berapa lama seorang 
murie bisa dianggap selesai mempelajari ilmu 
tasawuf, dan berhak mengajarkan kembali 
ilmunya itu kepada orang lain, karena hal itu 
sangat tergantung kepada kemampuan sang 
murie sendiri dalam menjalani berbagai tahapan 
pengalaman spiritual (magamat hingga sampai 
pada pengetahuan tentang a/-hdgigat (kebenaran 
hakiki). Beberapa muriebisa saja menyelesaikan 
pelajaran mistisnya dalam waktu singkat, 
sementara murielain mungkin lebih lama.” 

Biasanya, sang murshid lah yang nantinya 
menentukan murie& mana yang sudah bisa 
dianggap 'lulus' dalam perjalanan spiritualnya. 
Jika seorang murietelah dianggap sampai pada 
tingkat tertentu dalam memahami pengetahuan 
tentang al-hdgigat"” maka sang murshid akan 
mengangkatnya sebagai Khalifah, yang prosesi 
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pengangkatannya biasanya ditandai 
pemberian ijazah (otorisasi, atau lisensi). 

Dalam dunia tarekat, selain jenis ijazah 
yang diberikan kepada seorang muric yang naik 
derajatnya menjadi Khalifah tersebut, juga 
terdapat dua jenis ijazah lain yang bobotnya 
lebih ringan, yakni ijazah yang diberikan kepada 
seorang muri& yang sudah diizinkan untuk 
mengamalkan ritual atau zikir tertentu yang 
diajarkan oleh murshidnya: dan ijazah yang 
diberikan kepada seorang murie yang dianggap 
telah menyelesaikan tahap tertentu dari ajaran 
tarekat dari murshidnya itu. Berbeda dengan 
yang pertama, dua jenis ijazah yang disebut 
terakhir ini tidak memberikan wewenang kepada 
yang menerimanya untuk mentahbiskan orang 
lain menjadi anggota tarekat, melainkan hanya 
untuk yang bersangkutan saja." 

Sejauh ini, tampaknya tidak ada rumusan 
kalimat tertentu yang dianggap baku dalam 
sebuah 'jazah, kendati umumnya berisi 
penegasan bahwa Shaikh tertentu (disebutkan 
nama lengkapnya) telah mengangkat murie: 
tertentu (disebutkan pula nama lengkapnya) 
menjadi Khalifah, dan oleh karenanya murie: 
tersebut memiliki wewenang penuh untuk 
menyampaikan ajaran tarekat, dan bahkan 
mentahbiskan seseorang menjadi murie 

Demikianlah, proses masuknya seseorang 
menjadi murig tarekat melalui bai'at, serta 
proses pengangkatan murie menjadi khalifah 
melalui pemberian ijazah, telah berlangsung 
sedemikian lama dalam organisasi tarekat, dan 
menjadi pola yang senantiasa terjadi di wilayah 
mana pun tarekat berkembang. Pada gilirannya, 
proses tersebut melahirkan sebuah mata rantai 
hubungan spiritual murshid-murie yang disebut 
dengan silsilah." 

Dalam dunia tarekat, silsilah — yang mulai 
mengakar terutama pada abad ke-12 M— ini 
menempati peran yang sangat penting karena 
bisa digunakan untuk menelusuri asal-usul dan 
kesahihan sebuah tarekat. Melalui silsilah pula 
ajaran-ajaran tasawuf dapat tersebar secara 
sistematis: dan yang paling penting, silsilah telah 
menjadikan gerakan tarekat semakin terkon- 
solidasi dan terorganisasi dengan baik, karena 
berhasil menciptakan hubungan spiritual yang 
hierarkis antara Sufi satu dengan Sufi lainnya. 
Melalui hubungan seperti ini, para Sufi merasa 
mendapatkan kehormatan besar dan memiliki 
kepercayaan diri yang kuat untuk menangkal 
berbagai bantahan dan serangan yang tidak 


dengan 
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jarang dialamatkan kepada ajaran-ajaran mereka 
oleh sebagian M uslim ortodoks."" 

Lebih dari itu, tradisi silsilah merupakan 
jaminan atas transmisi berbagai ajaran tasawuf 
yang dirumuskan pertama kalinya oleh para Sufi 
pendiri tarekat kepada generasi Sufi berikutnya 
yang diangkat sebagai khalifah Dengan 
posisinya yang sedemikian penting, maka tidak 
heran kemudian jika silsilah menjadi salah satu 
ukuran sebuah tarekat dikategorikan sebagai 
tarekat mu'tabarah (terpercaya) atau gair 
mu 'tabarah (tidak terpercaya). 

Akan tetapi, silsilah yang benar-benar 
dapat dipertanggungjawabkan  kesahihannya 
sebetulnya juga meniscayakan adanya hubungan 
langsung antara seorang murid dengan gurunya. 
Dalam kenyataannya tidak selalu demikian, 
karena tidak jarang seorang murid yang ditulis 
dalam silsilah tidak pernah berjumpa dengan 
guru yang ditulis secara berurutan di atasnya, 
karena gurunya tersebut wafat sebelum murid 
tersebut lahir, atau karena mereka tinggal di 
negeri yang berbeda dan sangat berjauhan. 

Berkaitan dengan silsilah semacam ini, 
sebagian kecil Sufi memang menolaknya dan 
menganggap silsilah tersebut sebagai palsu. 
Akan tetapi, sebagian besar lainnya tidak 
mempersoalkan karena mereka tidak menolak 
kemungkinan bahwa seorang yang dianggap suci 
(wali) dapat saja menerima pelajaran dari guru 
yang mendahuluinya bukan melalui komunikasi 
langsung tetapi melalui komunikasi spiritual, 
yakni melalui pertemuan dengan wujud 
ruhaniahnya. Dalam dunia tarekat, hubungan 
yang demikian itu disebut barzakhi2 atau 
uwaysi 

Tradisi silsilah dalam dunia tarekat sendiri 
sangat mungkin meniru tradisi isnag yang 
dikembangkan oleh ahli hadis untuk mendukung 
kesahihan hadis (Rahman 1997: 226). Silsilah 
bagi seorang guru tarekat (murshid), merupakan 
syarat terpenting untuk mengajarkan atau 
memimpin organisasi tarekat." 

Dalam tradisi tarekat, umumnya, sebelum 
sampai kepada Nabi sendiri, ada dua nama yang 
sering menjadi sandaran keabsahan sebuah 
silsilah, yaitu Abu»Bakr al-Siddig dan “Alisibn 
Abi»Tgtb.!8 Silsilah tarekat Nagshbandiyyah 
misalnya, selalu terhubungkan kepada Nabi 
melalui Abu»Bakr al-Siddig, sementara silsilah 
tarekat Syattariyah, Oadiriyyah, dan sejumlah 
jenis tarekat lainnya, terhubungkan kepada Nabi 
melalui “Alisibn AbisTdkb. Para penganut 
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tarekat, apapun jenisnya, meyakini bahwa Nabi 
telah mengajarkan teknik-teknik mistik tertentu 


kepada Abu»Bakr al-Siddig dan “Alisibn Abiz 


Tdbb sesuai dengan sifat dan karakternya 
masing-masing, sehingga hal ini diyakini sebagai 
penyebab utama munculnya perbedaan teknik, 
metode dan ritual di antara berbagai jenis tarekat 
tersebut! 

Di samping itu, para penganut tarekat 
tampaknya juga cenderung memandang bahwa 
ajaran dan amalan tarekat yang mereka terima 
tidak pernah berubah, melainkan diturunkan 
secara berkesinambungan dari waktu ke waktu 
melalui guru atau Shaikhnya. Akan tetapi, 
seperti akan kita lihat dalam pembahasan di 
bawah, sesungguhnya berbagai ajaran tarekat 
tersebut senantiasa mengalami perubahan dan 
penyesuaian dari waktu ke waktu terhadap 
berbagai faktor lokal, atau iklim sosial- 
intelektual pada zamannya masing-masing. 

Dalam konteks dunia Melayu-Indonesia 
sendiri, tarekat sejak awal telah memainkan 
peran penting, terutama karena Islam yang 
masuk ke wilayah ini pada periode awal adalah 
yang bercorak tasawuf,2 sehingga karenanya, 
tarekat, sebagai organisasi dalam dunia tasawuf 
senantiasa dijumpai di wilayah manapun di 
Melayu-Indonesia ini — Islam — berkembang. 
Bahkan, di beberapa wilayah tertentu, tarekat 
menjadi fenomena istana ketika para pengikut 
dan sebagian guru tarekatnya menjadi bagian 
dari keluarga, atau menjadi pejabat, istana. Di 
Aceh misalnya, Nuruddin al-Raniri  (w. 
1068/1658), yang merupakan salah seorang guru 
utama dalam tarekat Rifasyyah, pernah 
menjabat sebagai Shaikh al-Islam — salah satu 
kedudukan tertinggi di Kesultanan di bawah 
Sultan sendiri— pada masa pemerintahan Sultan 
Iskandar Tsani (1637-1641) dan awal peme- 
rintahan Sultanah Safiatuddin (1641-1675). 
Demikian halnya dengan Abdurrauf bin Ali al- 
Jawi (1024-1105/1615-1690), yang sepanjang 
karirnya dipercaya oleh Sultanah Safiatuddin 
sebagai Gadis Malik al-'Agi/ atau Mufti 
Kerajaan, yang bertanggung atas berbagai 
masalah sosial-keagamaan.“ 

Hal yang sama juga terjadi di wilayah lain 
pada periode berikutnya, seperti di Cirebon dan 
Banten. Beberapa sumber menjelaskan bahwa 
sejumlah pembesar kerajaan di Kesultanan 
Cirebon dan Banten adalah murid-murid tarekat 
yang terhubungkan secara langsung dengan guru- 
guru tarekat di Mekkah.? Di Keraton Cirebon 
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misalnya, ada beberapa nama yang menjadi 
Murshid tarekat, dalam hal ini tarekat 
Syattariyah, seperti P. S. Sulediningrat, yang 
juga merupakan keturunan dari Sunan Gunung 
Djati. Murshid tarekat Syattariyah lainnya 
adalah Mbah Mugayyim, seorang penghulu 
Keraton, yang belakangan mendirikan pesantren 
Buntet, dan hingga saat ini menjadi salah satu 
basis terpenting tarekat Syattariyah di wilayah 
Cirebon.2 Di Kesultanan Banten sendiri, tarekat, 
di samping menjadi sarana untuk memperoleh 
kekuatan spiritual, juga diyakini oleh kalangan 
istana sebagai media yang dapat mendukung, 
meligitimasi — dan semakin — memperkuat 
kedudukan mereka sebagai penguasa.” 


Melacak Akar Tarekat Syattariyah: 
dari India sampai Haramayn 


Seperti telah dijelaskan, nama tarekat 
Syattariyah dihubungkan kepada Shaikh "Abd 
Allab: al-Shattde (w. 890 H/1485 M), seorang 
ulama yang masih memiliki — hubungan 
kekeluargaan dengan Shihab al-Dir AburH #fs 
'Umar al-Suhrawardi8 (539-632 H/1145-1234 
M), ulama Sufi yang mempopulerkan tarekat 
Suhrawardiyyah, yaitu sebuah tarekat yang 
awalnya didirikan oleh pamannya sendiri, Diya» 
al-Dirk Abuz Najib al-Suhrawardi» (490-563 
H/1097-1168 M).2 

Kalau dilacak lebih awal lagi, tarekat ini 
memiliki akar keterkaitan dengan tradisi 
Transoxiana, karena silsilahnya terhubungkan 
kepada Abu azig al-'Ishgisyang terhubungkan 
lagi kepada Abu»Yazig al-Bustami»(w. 260 
H/873 M) dan Imara Ja'far al-Sadig (w. 146 
H/763 M). Tidak mengherankan kemudian jika 
tarekat ini dikenal dengan nama tarekat 
“Ishgiyyah di Iran, atau tarekat Bistdmaiyyah di 
Turki Uthmani,” yang pada sekitar abad ke-5 
cukup populer di wilayah Asia Tengah, sebelum 
akhirnya memudar dan pengaruhnya digantikan 
oleh tarekat Nagshbandiyyah. 

Tarekat 'Ishgiyyah atau Bistdmiyyah 
tersebut mengalami kebangkitannya kembali 
setelah Shaikh “Abd Allab al-Shattde mengem- 
bangkannya di wilayah India, dan menyebutnya 
sebagai tarekat Syattariyah. Sejak itu, tarekat 
Syattariyah selalu dihubungkan dengan jenis 
tasawuf India, kendati nama AbuX azig al-'Ishgi- 
dan Abu» Yazid al-Bustami» tetap menjadi 
sandaran dalam tradisi silsilahnya untuk 


Tentang Tarekat Syattariyah 


menghubungkan sampai kepada Imara Ja'far al- 
Sdeig, dan akhirnya sampai kepada Nabi 
M uhammad Saw. 

Seperti akan saya perlihatkan dalam 
pembahasan di bawah, nama-nama Abu-Y azid 
al-'Ishgiz Abu-Yazid& al-Bustami» dan Imara 
Ja'far al-Sigig senantiasa dijumpai dalam silsilah 
tarekat Syattariyah yang terdapat dalam naskah- 
naskah Nusantara, baik yang berbahasa Arab, 
M elayu, Jawa, maupun Sunda. 

Dalam konteks India sendiri, tarekat 
Syattariyah — seperti halnya juga tarekat lain 
yang berakar di India, yaitu tarekat K hishtiyyah, 
tarekat Suhrawardiyyah, tarekat Firdausiyyah, 
dan tarekat adiriyyah— muncul ketika 
berbagai gerakan keagamaan lebih memfokuskan 
misinya untuk melakukan ekspansi dakwah 
Islam kepada kalangan non-Muslim. Di India, 
gerakan ekpansi keagamaan semacam ini 
merupakan periode awal dari keseluruhan 
gerakan keagamaan, yang, oleh para sarjana, 
umumnya dibagi ke dalam empat kategori: 
pertama, gerakan “ekspansi” keagamaan dan 
kemasyarakatan, yang terjadi pada sekitar abad 6 
H/12 M hingga abad 10 H/16 M, kedua, gerakan 
“reformasi” keagamaan dan kemasyarakatan, 
yang terjadi pada sekitar abad 11 H/17 M, 
ketiga, masa “regenerasi” yang terjadi pada abad 
12 H/18 M, dan terakhir, keempat adalah masa 
“reorientasi” yang terjadi pada abad 19.2 


Sebagai sebuah gerakan ekspansi 
keagamaan, tarekat Syattariyah pada periode ini 
lebih diarahkan pada perjuangan untuk 


meningkatkan nilai moral dan spiritual melalui 
penyebaran berbagai ajaran Islam. Dan dalam 
upayanya ini, Shaikh “Abd Allab al-Shattar 
beserta para pengikutnya mengembangkan 
kecenderungan untuk beradaptasi atau menye- 
suaikan diri dengan tradisi dan ritual masyarakat 
setempat yang masih banyak dipengaruhi ajaran 
atau ritual Hindu. 

Memang, di satu sisi, sikap akomodatif 
para penganut tarekat Syattariyah seperti ini 
lebih mudah menarik perhatian non-Muslim 
untuk memeluk ajaran Islam, dan bahkan hal ini 
dianggap sebagai kunci sukses berkembangnya 
ajaran tarekat. Akan tetapi, di sisi lain, hal ini 
juga mengakibatkan banyaknya konsep-konsep 
tasawuf dan ritual tarekat yang bersifat sinkretis 
serta memiliki persamaan dengan konsep-konsep 
dan ritual Hindu.? 

Shaikh “Abd Allak: al-Shattde sendiri, 
sebagai pendiri tarekat Syattariyah, menetap di 
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Mandu, sebuah desa di India bagian tengah, di 
mana ia mendirikan Khangah" pertama bagi 
para penganut tarekat Syattariyah. Ia diketahui 
menulis sebuah kitab berjudul LatdSf al- 
Gaibiyyah, tentang prinsip-prinsip dasar ajaran 
tarekat Syattariyah, yang disebutnya sebagai 
cara tercepat untuk mencapai tingkat makrifat.” 
Karyanya ini kemudian disempurnakan oleh dua 
murid utamanya, Shaikh Muhammad A'lazyang 
dikenal sebagai Shaikh Gadi-Bengal (Oazan 
Shattarip dan Shaikh Hafiz:Jawnpur. Yang 
disebut terakhir tercatat sebagai murid Shaikh 
'Abd Allab yang berjasa mengembangkan 
silsilah tarekat Syattariyah di India bagian 
Utara melalui muridnya, Shaikh Budhdhan. 
Belakangan, murid spiritual dari  Shaikh 
Buddhan ini, yakni Shaikh Bahazal-Dip, menulis 
pula sebuah kitab berjudul Risakah Shatfdsyyah, 
yang juga berisi tentang prinsip-prinsip ajaran 
tarekat Syattariyah. 

Dalam silsilah tarekat Syattariyah yang 
berkembang, khususnya di dunia Melayu- 
Indonesia, nama dua murid Shaikh “Abd Allab 
al-Shattde yang disebut di atas, yakni Shaikh 
OadipBengal dan Shaikh Hafiz Jawnpur, sejauh 
ini ' belum pernah dijumpai. Nama yang 
menempati posisi sebagai khalifah tarekat 
Syattariyah setelah Shaikh "Abd Allab al- 
Shattae adalah Imara Gatibal-Shattari- Shaikh 
Hidayat Allab al-Sarmasti, Shaikh Hap Hudbri- 
dan Shaikh Muhammad Gauth.? Belum dapat 
dipastikan, apakah dua nama tersebut memang 
tidak populer dalam urutan silsilah, atau hanya 
berbeda sebutan saja, sedangkan orangnya sama. 

Di antara nama-nama tersebut, Shaikh 
Muhammad Gauth (w. 970 H/1563 M) 
merupakan khalifah tarekat Syattariyah yang 
paling berhasil memapankan doktrin dan ajaran 
tarekat Syattariyah melalui berbagai kara- 
ngannya.? Ia menulis sejumlah kitab yang berisi 
pokok ajaran tarekat Syattariyah, antara lain: 
Jawabir al-K hamsah, Kili& Makhzan, Damasr, 
Basagir, dan Kanz al-Tauhjjek Akan tetapi, — 
seperti akan tampak dalam pembahasan 
berikut— di antara kitab-kitab tentang 
Syattariyah yang muncul di India ini, hanya 
Jawakir al-K hamsah yang tersosialisasi kepada 
para ulama tarekat Syattariyah generasi 
berikutnya. Dapat dipastikan bahwa kitab ini 
memuat sejumlah doktrin dan rumusan penting 
berkaitan dengan tarekat Syattariyah pada 
periode awal pertumbuhannya di India. 
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Di antara kitab yang memberikan infor- 
masi berharga berkaitan dengan doktrin dan 
ajaran tarekat Syattariyah dalam /awabir al- 
Khamsah adalah Tanbik al-Mashi2 karangan 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi. Dalam kitab ini, 
Abdurrauf setidaknya empat kali menyebut dan 
merujuk secara eksplisit kitab /awahir al- 
K hamsah. Selain untuk mengemukakan rumusan 
ajaran tarekat  Syattariyah yang tidak 
dijumpainya dalam kitab-kitab karangan dua 
guru utamanya, al-Oushashi- dan al-K urari 
biasanya Abdurrauf mengutip /awahir al- 
Khamsah untuk melengkapi penjelasan yang ia 
kemukakan, dan berasal dari dua gurunya itu. 

Salah satu ajaran tarekat Syattariyah yang 
dikutip Abdurrauf dari /awabir al-K hamsah, dan 
tidak dijumpai dalam kitab-kitab karangan al- 
Oushashi xdan al-K urapi sadalah berkaitan dengan 
apa yang disebut sebagai al-ashgak al-shatfd- 
(amalan-amalan kaum Syattari), yakni berbagai 
amalan yang secara khusus harus dilakukan oleh 
para pengikut tarekat Syattariyah. Dalam Tanbik 
al-M ashisamalan-amalan tersebut dikemukakan 
dalam bentuk rumus-rumus atau kode-kode 
rahasia yang hanya dapat diketahui melalui 
penjelasan guru (Shaikh).”” 

Pengarang /awabir al-Khamsah sendiri, 
Shaikh Muhdmmad Gauth, dikenal sebagai 
ulama tarekat Syattariyah yang relatif dekat, dan 
menjalin hubungan, dengan tokoh-tokoh agama 
Hindu. Ia, bahkan menulis kitab Bahg al-Adyat 
terjemahan kitab  Amrita  Kunda, yang 
mengemukakan, antara lain, tentang beberapa 
persamaan antara konsep dan ritual Islam, 
khususnya aspek tasawuf, dengan konsep dan 
ritual Hindu. Melalui kitab ini, Shaikh 
Muhammad Gauth juga mengadopsi teknik dan 
praktek Y oga menjadi bagian dari formulasi zikir 
tarekat Syattariyah. Memang, sejauh me- 
nyangkut tradisi tasawuf di India dan praktek 
Y oga ini, keduanya telah memperlihatkan timbal 
balik atau saling mempengaruhi satu dengan 
yang lain sejak abad ke-11, jauh sebelum tarekat 
Syattariyah berkembang di India.” 

Di antara kandungan isi kitab Bahg al- 
Hdgyat adalah pembahasan tentang jasad 
manusia sebagai mikrokosmos (dunia kecil), 
hubungannya dengan dunia yang lebih besar 
(makrokosmos). Selain itu, kitab ini juga 
menjelaskan latihan-latihan yang harus dilalui 
oleh seseorang yang ingin mencapai salah satu 
tujuan dari praktek Yoga, yakni untuk mem- 
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peroleh kesatuan antara tubuh lahir dengan jiwa 
yang bersifat batin.” 

Memperhatikan tahapan-tahapan dalam 
praktek Yoga yang harus dilalui sebelum 
memperoleh kesempurnaan, tidak heran jika 
praktek-praktek tersebut banyak memiliki kesa- 
maan dengan praktek tarekat dalam dunia 
tasawuf. 

Dalam apa yang disebut sebagai astanga- 
yoga misalnya, terdapat 5 hal berkaitan dengan 
latihan tubuh lahir (kaya-samskaras), yakni: 
Yama (pengendalian diri), Niyama (ketaatan/- 
ibadat), Asana (duduk dengan posisi tertentu), 
Pranayama (mengatur nafas), dan Pratyahara 
(menutup seluruh panca indera). 

Adapun 3 hal yang berkaitan dengan 
penyempurnaan ruhani (citta-samskaras), dan 
merupakan kelanjutan dari 5 tahap lahir 
sebelumnya, adalah: Dharana (konsentrasi 
pikiran pada satu fokus tertentu), Dhyana 
(meditasi), dan Samadhi. Yang disebut terakhir 
ini merupakan sebuah keadaan yang agak sulit 
dilukiskan dengan kata-kata. Seseorang yang 
sedang berada dalam keadaan  samadhi, 
merasakan kebahagiaan besar dalam dirinya. 
Lebih jauh, kesadaran dirinya sebagai manusia 
pun akan hilang (sunya).? Dalam dunia tasawuf, 
keadaan samadhi ini mirip dengan konsep fana5 
yang merupakan tahap tertinggi pencapaian 
spiritual seorang sak&k. 

Demikianlah, pada akhirnya, 
Muhammad Gauth dianggap sebagai ulama 
tarekat Syattariyah yang paling banyak 
mempengaruhi sifat dan kecenderungan ajaran 
tarekat Syattariyah di India yang bersifat 
sinkretis dengan ajaran Hindu dan praktek Y oga. 

Selain itu, Shaikh Muhammad Gauth juga 
menulis kitab Mj'rafx yang menceritakan ihwal 
pengalaman spiritual pribadinya. Melalui kitab 
yang dianggap terlalu banyak menggunakan 
ungkapan-ungkapan panteistis inilah Shaikh 
M uhammad Gauth dituduh oleh sejumlah ulama 
Gujarat sebagai telah berlebihan, dan bahkan 
dianggap menyimpang (heretic) dari ajaran 
Islam.” 

Di antara murid Shaikh Muhammad Gauth 
yang paling terkemuka adalah Shaikh Wajib al- 
Dip "Alawixw. 1018 H/1609 M ), yang tinggal di 
Ahmadabad, India. Shaikh Wajib: al-Dip ter- 
masuk yang paling gigih membela gurunya dari 
berbagai tuduhan para ulama Gujarat di atas. 
Selain dalam tarekat Syattariyah, Shaikh W ajib: 


Shaikh 
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al-Dik juga bergabung dengan tarekat 
Khishtiyyah,  Suhrawardiyyah,  Madariyyah, 
K halwatiyyah, Hamadaniyyah, Nagshbandiyyah 
dan Firdausiyyah." 

Perkembangan tarekat Syattariyah di India 
tampaknya tidak dapat dipisahkan dari dukungan 
pihak penguasa terhadap aktivitas para Shaikh 
dan pengi kut-pengikutnya. Tokoh-tokoh 
Syattariyah memang dikenal kooperatif, dan 
memiliki hubungan dekat, dengan para sultan 
yang berkuasa. Beberapa dari penganut tarekat 
Syattariyah bahkan terlibat aktif dalam politik 
praktis kenegaraan. Shaikh 'Abd Allak al- 
Shattde sendiri mendedikasikan kitab karangan- 
nya, Latd#f al-Gaibiyyah, untuk Sultan Giyath 
al-Dipe Khalji- sementara Shaikh Muhdmmad 
Gauth juga pernah membantu Sultan Babur 
ketika menaklukkan daerah Gwaliyar. Demikian 
halnya dengan saudara laki-laki dari Shaikh 
Muhammad Gauth, yakni Shaikh Bahlut: yang 
menjalin hubungan dekat dengan raja 
Hkmayup.? 

Perkembangan tarekat Syattariyah di India 
mulai surut setelah wafatnya Shaikh M uhammad 
Gauth Gwaliyar dan Shaikh Wajib al-Dip 
'Alawiz Dalam periode berikutnya, pengaruh 
tarekat Syattariyah tergantikan oleh tarekat 
Nagshbandiyyah dan @Gadiriyyah. Beruntung, 
Shaikh Wajib  al-Dirp 'Alawiz ternyata 
“menyisakan” seorang murid bernama Sayyid 
Sibgat A Ilab ibn RuBJA Ilab:Jj amabal-B arwaji £w. 
1015 H/1606 M ), yang kelahiran India dari orang 
tua asal Persia. Sibgat Allabr adalah juga kawan 
karib dari FadlhA Ilab al-Burharpurk-zal-Hindi &w. 
1029 H/1620 M), yang karyanya, al-Tuhfah al- 
Mursalah ilas Ruh) al-Nabiz menimbulkan 
pembahasan hangat di kalangan ulama, dan 
bahkan membuat heboh di kalangan Muslim 
M elayu-Indonesia pada awal hingga pertengahan 
abad 17. 

Selama beberapa tahun, di bawah 
lindungan penguasa setempat, Sibgat Allah 
sempat mengajarkan doktrin Syattariyah di 
tempat kelahirannya, sebelum akhirnya pada 
tahun 999 H/1591 M ia mengadakan perjalanan 
ke Makkah untuk menunaikan ibadah haji. 
Sibgat Allabke memang pernah kembali ke tanah 
kelahirannya, dan tinggal selama setahun di 
Ahmadabad. Ia juga sempat singgah di Bijapur, 
sebuah pusat Sufi di India, tempat di mana dia 
berhasil merebut hati Sultdx Ibrabim “Adil 
Shaikh, yang kemudian membantunya untuk 
dapat melakukan kembali perjalanan ke M akkah 
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pada musim haji tahun 1005 H/1596 M. 
Rupanya, Sibgat Allakk merasa lebih dapat 
mengembangkan tarekat Syattariyah di M akkah 
dan Madinah (Haramayn), terbukti bahwa 
setelah selesai menunaikan ibadah haji, ia 
memutuskan untuk tinggal di Madinah, di mana 
ia membangun sebuah rumah dan ribatg yang 
sangat mungkin merupakan wakaf dan hadiah 
dari Sultak di Ahmadnagar, Bijapur serta 
pejabat-pejabat Uthmani di M adinah." 

Dalam perkembangannya, apa yang 
dilakukan Sayyid Sibgat Allah ternyata telah 
melahirkan era baru bagi sejarah tarekat 
Syattariyah itu sendiri. Ia menjadi contoh yang 
baik bagaimana interaksi keilmuan menghasilkan 
pertukaran pengetahuan dan transmisi “tradisi- 
tradisi kecil” Islam dari India. Lebih dari itu, 
Sayyid Sibgat Allab, yang wafat di Madinah, 


menjadi ulama pengembara yang akhirnya 
menjadi salah seorang tokoh kunci dalam 
persebaran berbagai gagasan keislaman di 


Haramayn. Ia kemudian dikenal sebagai Shaikh 
terkemuka Syattariyah, yang dipandang paling 
bertanggungjawab dalam memperkenalkan kitab 
Jawakir — al-Khamsah — karangan — Shaikh 
Muhammad Gauth Gwaliyar kepada kalangan 
ulama di Haramayn. 

Karir keilmuan Sayyid Sibgat Allab di 
Haramayn rupanya terus bersinar, ia aktif 
mengajar di Masjid Nabawi dan di ribatjnya 
sendiri. Ia juga menulis sejumlah kitab di bidang 
tasawuf, kalam, dan komentar (sharh) atas tafsir 
al-Baidawi» Murid-muridnya pun datang dari 
berbagai kalangan: yang paling terkemuka di 
antaranya, dan yang kemudian menjadi 
penerusnya dalam tarekat Syattariyah, adalah 
Ahinad al-ShipawiAlahir 975 H/1567 M) dan 
Ahimad al-Gushashi4991-1071 H/1583-1660 M ). 
Dua orang inilah yang paling bertanggungjawab 
mewariskan ajaran-ajaran Sibgat Allak di 
Haramayn. Hubungan antara al-Shipawizdan al- 
Oushashi sendiri tergolong unik. Di satu sisi, al- 
Shipawisadalah kawan seperguruan al-Oushashi - 
dari Sayyid Sibgat Allak, tetapi di sisi lain, al- 
Shirawijuga adalah guru, dan juga mertua, al- 
Oushashi- Ia mengajari al-Oushashi» berbagai 
pengetahuan keislaman, seperti hadis, fikih, 
kalam, dan tasawuf. Bahkan, al-Shipawi-pula 
yang menginisiasi al-@ushashi-sebagai Khalifah 
tarekat Syattariyah berikutnya. 

Setelah al-Shiwawi-wafat, tanggungjawab 
atas penyebaran ajaran tarekat Syattariyah di 
Haramayn benar-benar diambil alih oleh al- 


32 


Oushashi-Dalam hal ini, integritas keilmuan al- 
Oushashi- tidak perlu diragukan lagi. Ia 
merupakan seorang penulis dan pengarang 
produktif pada masanya. Karyanya berjumlah 
puluhan, dalam berbagai bidang keilmuan, 
seperti tasawuf, hadis, fikih, usy& al-figh, dan 
tafsir. Dari semua karyanya itu, baru a/-Simtal- 
M ajic — yang menjadi salah satu sumber pokok 
penelitian ini— saja yang pernah diterbitkan.” 
Di bawah kebesaran al-Oushashisztarekat 
Syattariyah semakin memantapkan pengaruhnya 
di Haramayn. Lebih dari itu, di tangan al- 
Oushashi — yang sebelumnya juga telah dirintis 
oleh  al-Shiwawis-- pula ajaran tarekat 
Syattariyah mengalami semacam reorientasi 
dari sifat awalnya yang cenderung lebih 
menekankan aspek mistis menjadi sebuah 
tarekat yang mengajarkan perpaduan antara 
aspek mistis dengan aspek syariat, atau yang 
kemudian dikenal sebagai neo-sufisme. 
Selanjutnya, melalui — murid-muridnya 


yang datang dari berbagai kalangan, al-Oushashi- 


juga dianggap sebagai tokoh yang paling utama 
dalam transmisi ajaran tarekat Syattariyah ke 
berbagai penjuru dunia, termasuk ke wilayah 
Melayu-Indonesia. Di antara murid-muridnya, 
yang penting disebut dalam konteks ini adalah 
Ibrabipa al-K urari»(1023-1102 H/1616 -1690 
M), dan Abdurrauf bin Ali al-Jawi (1024-1105 
H/1615-1693 M). 

Meskipun lebih dikenal sebagai khalifah 


dalam tarekat Nagshbandiyyah, al-K urapi- 
sendiri menjadi penting dalam penyebaran 
tarekat Syattariyah ke wilayah Melayu- 


Indonesia karena hubungan dekatnya dengan 


Abdurrauf (Johns 1978: 469-485). Al-K urari 


memang tidak mewariskan estafet kekhalifahan 
kepada siapa pun  —termasuk kepada 
Abdurrauf— dalam tarekat Syattariyah, tetapi 
ia adalah guru utama bagi Abdurrauf setelah 
wafatnya al-Gushashiz khususnya dalam hal 
pengetahuan yang berkaitan dengan pemahaman 
keislaman. 

A dapun Abdurrauf bin Ali al-Jawi sendiri 
— yang sering dianggap sebagai ulama paling 
otoritatif — dalam menyebarkan — tarekat 
Syattariyah di wilayah M elayu-Indonesia— 
jelas telah menunjukkan posisinya sebagai 
ulama mumpuni, yang dapat mensejajarkan 
dirinya dengan para ulama besar dari belahan 
dunia lain. 
Datang dari suatu wilayah pinggiran dari Dunia 
Muslim, Abdurrauf berhasil memasuki inti 
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jaringan ulama dan bahkan mampu merebut hati 
sejumlah ulama di Haramayn, sehingga men- 
jadikan dirinya sebagai salah seorang murid 
utama.” Dan, seperti akan kita lihat, sejauh 
menyangkut penyebaran tarekat Syattariyah di 
wilayah Melayu-Indonesia, Abdurrauf meru- 
pakan figur utama, karena hampir semua 
silsilah tarekat Syattariyah bermuara kepada 
dirinya. 


A bdurrauf bin Ali al-J awi: Khalifah Utama 
Tarekat Syattariyah di Dunia M elayu- 
Indonesia 


Perkembangan awal tarekat Syattariyah di 
wilayah  Melayu-Indonesia — tidak — dapat 
dipisahkan dari masa kembalinya Shaikh 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi dari Haramayn pada 
sekitar tahun 1661 M, setahun setelah guru 
utamanya, Ahimad al-@ushashi wafat.” Selain 
kepada al-Gushashiz Abdurrauf juga adalah 
murid, dan sekaligus sahabat, utama Ibrabi m al- 
K urari 41615-1690). 

Pengalaman belajar dengan al-Gushashi- 
dan al-K urari merupakan bagian dari perjalanan 
panjang Abdurrauf ketika menuntut ilmu di 
Makkah dan Madinah (Haramayn). Seperti 
diceritakan dalam salah satu kitab karangannya, 
'Umdat al-Muhfapp ilas Suluk Maslak al- 
Mufradip, Abdurrauf menghabiskan waktu 
sekitar 19 tahun di Haramayn untuk belajar 
tentang berbagai ilmu pengetahuan Islam, 
seperti tafsir, hadis, fikih, tasawuf, kalam, dan 
lain-lain. Ia belajar berbagai pengetahuan 
agama tersebut pada tidak kurang dari 15 orang 
guru, 27 ulama terkenal, dan 15 tokoh mistik 
kenamaan di Jeddah, Mekkah, Madinah, 
M okha»B ait al-F agib: dll." 

Dari al-Oushashi- A bdurrauf 
mempelajari, khususnya, tasawuf hingga 
gurunya itu meninggal pada tahun 1071 H/1660 
M dalam usia 77 tahun. Sebagai tanda 
selesainya pelajaran dalam jalan mistis, al- 
Oushashi-menunjuk Abdurrauf sebagai khalifah 
dalam tarekat Syattariyah dan Oadiriyyah 
sekaligus. Abdurrauf sendiri, dalam beberapa 
karyanya mencantumkan silsilah dirinya dengan 
al-0ushashi melalui dua jalur tarekat tersebut.” 
Adapun dari al-K urari- Abdurrauf tampaknya 


mendapat pengetahuan yang komprehensif 
menyangkut berbagai pemahaman keilmuan 
Islam, tidak hanya pengetahuan tentang 
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doktrin-doktrin mistiko-filosofis Islam, 
melainkan juga bidang-bidang keilmuan lain, 
seperti tafsir, hadis, dan kalam. 

Seperti akan kita lihat nanti, ajaran- 
ajaran tasawuf al-Oushashisdalam al/-SimtJal- 
M ajie — terutama menyangkut tatacara zikir 
dalam ritual tarekat— sangat kuat mem- 
pengaruhi hampir keseluruhan apa yang 
diajarkan Abdurrauf dalam naskah-naskah 
karangannya. Ini jelas menunjukkan adanya 
hubungan guru-murid yang sedemikian erat 
antara Abdurrauf dan al-Gushashi-Di satu sisi, 
Abdurrauf sangat hormat dan patuh kepada 


gurunya, sementara di sisi lain, al-@Gushashi- 


juga sangat menyayangi muridnya itu. 

Dalam salah satu naskah berjudul Inilah 
Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin Shaikh 
A bdurrauf (Shaikh Kuala) Pengembang A gama 
Islam di Aceh diceritakan bahwa setelah tujuh 
tahun Abdurrauf berada di Madinah?, dan 
belajar dengan al-Gushashizia pernah disuruh 
pulang ke kampung halamannya untuk 
menyebarkan agama Islam. Akan tetapi: 


“..mendengar kata guru yang demikian 
itu, tumbuhlah resah dan hiba yang sangat 
dalam hatinya disebabkan pergaulannya 
dengan guru sangat akrab, guru sayang 
kepadanya, dan dia sayang kepadanya, 
sebab itu sangat berat olehnya mening- 
galkan guru...” (h. 10" 


Pada akhirnya, Abdurrauf memang baru 
meninggalkan M adinah setahun setelah gurunya 
itu wafat. 

Dalam konteks hubungan antara A bdur- 
rauf dengan al-Gushashizini, informasi yang 
dikemukakan dalam sumber-sumber lokal di 
Sumatra Barat seperti contoh di atas memang 
menjadi penting untuk diperhatikan, setidaknya 
karena dua hal: 

Pertama, keberadaan teks-teks lokal yang 
berisi penceritaan tokoh al-@Gushashiztersebut 
berarti menunjukkan adanya kesinambungan 
“komunikasi” antara dua tradisi yang sesung- 
guhnya dipisahkan oleh rentang waktu yang 
relatif panjang. Masa hidup para penganut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat yang 
menulis teks-teks tersebut tentu saja berjarak 
ratusan tahun dengan masa hidupnya al- 
Oushashi-bahkan dengan Abdurrauf sekalipun. 
Namun demikian, hal tersebut ternyata tidak 
menghalangi “komunikasi” di antara keduanya. 
Dalam pengalaman penelitian lapangan di 
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Sumatra Barat, saya sendiri beberapa kali 
bertemu dan bertatap muka dengan para 
penganut tarekat Syattariyah angkatan paling 
kemudian, yang dengan fasihnya menceritakan 
Shaikh Ahmad al-Gushashi- sebagai tokoh 
sentral dalam ajaran tarekat Syattariyah. 

Kedua, informasi tentang kedekatan 
hubungan antara al-Gushashi dan A bdurrauf — 
yang sejauh ini memang tidak banyak dijumpai 
dalam sumber-sumber lain— tersebut pada 
gilirannya akan dapat menjelaskan sifat dan 
pola hubungan ajaran-ajaran al-@ushashi -dalam 
al-SimtJ al-Majie dengan naskah-naskah 
Syattariyah Nusantara yang hampir kese- 
luruhannya melibatkan A bdurrauf, baik sebagai 
pengarang langsung, maupun sebagai peng- 
hubung tradisi tarekat Syattariyah yang paling 
otoritatif di wilayah ini. Seperti akan kita lihat 
nanti, berbagai ritual tarekat yang dikemukakan 
al-Gushashi-dalam al-Simt/ al-M ajie seperti 
tatacara zikir, bai'at, talgir dan pemberian 
ijazah kekhalifahan, muncul sedemikian rupa, 
bukan hanya dalam naskah-naskah karangan 
Abdurrauf, tapi juga dalam naskah-naskah 
Syattariyah lokal di Sumatra Barat, Jawa Barat, 
dan Jogjakarta yang menjadi sumber kajian 
buku ini. 

Memang, tidak dapat dipungkiri bahwa 
dalam sebagian naskah-naskah lokal tersebut, 
tidak jarang terselip cerita-cerita yang agak 
berbau mitos dan legenda. Ketika menjelaskan 
kedekatan hubungan guru-murid antara al- 
Oushashisdengan Abdurrauf misalnya, naskah 
Muballigul Islam menceritakan bahwa tidak 
seperti terhadap murid-muridnya yang lain, al- 
Oushashi mengajarkan semua ilmu pengetahuan 
keagamaannya kepada Abdurrauf melalui 
isyarat saja, tidak melalui proses belajar 
mengajar secara konvensional: 


“.kemudian disuruhlah membuka kitab 
itu oleh Shaikh Ahmad al-Oushashi- 
kepada Shaikh Abdurrauf, lalu dikajilah 
sekalian kitab itu seorang diri saja 
diajarkan oleh Shaikh Ahmad al-Oushashi- 
kepada Shaikh Abdurrauf sekalian kitab 
itu adalah dengan memakai isyarat saja. 
Oleh karena berkat taat lagi khusu' dan 
tawakkal kepada Allah beserta adab dan 
khidmat kepada guru, maka berlakulah 
gudrat dan iradat Allah Subhanahu wa 
taala... tidak ada lagi baginya batas, maka 
sekalian ilmu yang ditaslimkan oleh 
gurunya Shaikh Ahmad al-Gushashi- 
kepada beliau, maka tersimpanlah kese- 
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muanya ke dalam dada  Shaikh 


Abdurrauf..." (h. 6). 


Dalam naskah-naskah Syattariyah lokal tersebut, 
Abdurrauf memang diceritakan sebagai murid 
yang sangat khidmat dan takzim kepada 
gurunya, sampai-sampai pekerjaan sehari-hari 
Abdurrauf adalah menggembalakan unta milik 
al-Gushashiz selain juga menggendong bulak- 
balik gurunya itu dari rumah ke mesjid tempat 
al-Oushashiz mengajar. Justru berkat sikap 
khidmat dan takzim terhadap gurunya inilah, 
Abdurrauf diyakini mendapatkan kemuliaan 
pengetahuan yang luar biasa tingginya. Dalam 
M uballigul Islam diceritakan: 


“karena beliau telah menjadi orang 
kasyaf lagi tawakkal kepada Allah, maka 
terbukalah hijab pada beliau sewaktu 
beliau memandang ke langit terang ben- 
derang penglihatannya meliputi sekalian 
alam hingga terus waktu itu pemandangan 
beliau kepada /auh mahfuz, dan sewaktu 
menekur yaitu jua memandang ke bawah, 
terus pula pemandangan beliau kepada 
sijjin, yaitu tempat di bawah bumi yang 
tujuh. Inilah suatu hidayah dan rahmat 
daripada Allah "Azza wa Jalla kepada 
beliau Shaikh Abdurrauf oleh karena sangat 
taat dan takwa kepada Allah, dan berkat 
sangat hormat lagi khidmat kepada 
guru..." (h. 8). 


Tentu saja, teks-teks yang mengandung unsur 
cerita mitos dan legenda seperti ini tidak perlu 
disisihkan sebagai sebuah sumber telaah, 
melainkan tetap dipertimbangkan sebagai bagian 
tak terpisahkan dari sebuah informasi, karena 
cerita-cerita tersebut pada dasarnya merupakan 
gambaran dari pemahaman masyarakat terhadap 
konteks tertentu.” 

Apalagi, berbagai riwayat tentang kede- 
katan hubungan antara al-Gushashi- dengan 
Abdurrauf seperti tersebut di atas inilah yang 
pada akhirnya memudahkan dan membantu kita 
melacak ajaran tarekat Syattariyah yang 
ditransmisikan — dari sumber-sumber Arab, 
khususnya dari kitab a/-Simt/al-M ajie, ke dalam 
naskah-naskah Syattariyah lokal, baik yang 
berbahasa Arab, Melayu, Jawa, maupun Sunda. 


Murid-M urid A bdurrauf bin Ali al-Jawi 


M asa kembalinya Abdurrauf dari Haramayn bisa 
dianggap sebagai awal masuknya tarekat 
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Syattariyah ke dunia M elayu-Indonesia. Sejauh 
ini tidak ada riwayat lain yang menyebutkan 
bahwa tarekat ini telah hadir sebelumnya. 

Di Aceh, tidak sulit bagi Abdurrauf untuk 
segera menjadi pusat perhatian, baik dari 
kalangan masyarakat kebanyakan maupun 
kalangan istana karena kedalaman pengetahuan- 
nya. la bahkan dipercaya oleh Sultanah 
Safiyatuddin (1645-1675) untuk menjadi Gadj 
Malik al-'Agil, pemuka agama yang ber- 
tanggungjawab terhadap berbagai masalah 
sosial-keagamaan. Di bawah patronase Sultanah, 
Abdurrauf lebih mudah — mensosialisasikan 
gagasan-gagasan keagamaannya. Lebih dari itu, 
di Aceh, Abdurrauf juga tampaknya berada 
dalam waktu yang tepat untuk menjadi semacam 
penengah bagi konflik keagamaan yang terjadi 
akibat kontroversi atau perdebatan panjang 
antara para penganut doktrin ajaran wahgat al- 
wuju@ atau wujueiyyah Hamzah Fansuri dan 
Shamsuddin  al-Sumatra'i dengan muslim 
ortodoks yang dimotori Nuruddin al-Raniri. 

Situasi sosial-keagamaan Aceh tersebut 
pada gilirannya sangat mempengaruhi kecen- 
derungan pemikiran dan praktek keagamaan 
Abdurrauf, termasuk model rumusan ajaran 
tarekat — Syattariyahnya yang cenderung 
rekonsiliatif, dengan selalu berusaha memadukan 
dua pandangan yang bertentangan. Di antara 
contoh paling jelas berkaitan dengan kecen- 
derungan  Abdurrauf seperti ini adalah 
penafsirannya terhadap doktrin wahdgat al-wujua 
Dalam hal ini, Abdurrauf menunjukkan ketidak- 
sepahamannya dengan pemahaman doktrin 
wujuciyah Hamzah Fansuri dan al-Sumatra'i, 
yang dianggapnya terlalu menekankan imanensi 
Tuhan dalam alam (tashbiB, dan seringkali 
terkesan mengabaikan sifat transendensi-N ya 
(tanzihh. Namun demikian, A bdurrauf juga tidak 
sependapat dengan sikap al-Raniri yang me- 
nentang ajaran tersebut secara radikal.” Untuk 
itulah Abdurrauf memberikan semacam rein- 
terpretasi atas doktrin tersebut supaya dapat 
diterima oleh kalangan Muslim  ortodoks 
sekalipun. 

Sikap yang ditunjukkan Abdurrauf dalam 
menyikapi berbagai persoalan keagamaan 
tersebut tampaknya telah mengukuhkan dirinya 
sebagai seorang ulama santun yang sangat 
dihormati. K harismanya tidak hanya menarik 
bagi masyarakat Aceh, tetapi juga bagi mas- 
yarakat Muslim di wilayah lainnya. Hal ini 
terbukti dari banyaknya murid yang datang ke 
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Aceh untuk belajar pengetahuan keislaman 
dengannya. 

Di antara murid-murid Abdurrauf, yang 
paling terkemuka di antaranya adalah Shaikh 
Burhanuddin dari Ulakan, Pariaman, Sumatra 
Barat dan Shaikh Abdul Muhyi dari Pamijahan, 
Tasikmalaya, Jawa Barat. Kedua murid A bdur- 
rauf ini berhasil melanjutkan dan mengem- 
bangkan silsilah tarekat Syattariyah, dan 
menjadi tokoh sentral, di wilayahnya masing- 
masing. Shaikh Burhanuddin menjadi khalifah 
utama bagi semua khalifah tarekat Syattariyah 
di wilayah Sumatra Barat periode berikutnya, 
sementara Shaikh Abdul Muhyi menjadi salah 
satu mata rantai utama bagi terhubungkannya 
silsilah tarekat Syattariyah di wilayah Jawa 
Barat khususnya, dan Jawa pada umumnya.” 

Dari wilayah Sumatra Barat sendiri, 
Abdurrauf juga diketahui memiliki beberapa 
murid lain selain Shaikh Burhanuddin. Dalam 
naskah Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al- 
Salihin  Shaikh Burhanuddin  Ulakan yang 
Mengembangkan Agama Islam di Daerah 
Minangkabau salinan Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin misalnya, disebutkan bahwa ketika 
datang ke Aceh, Shaikh Burhanuddin ditemani 
oleh empat orang Minangkabau lainnya yang 
bertemu di jalan dan hendak menuntut ilmu 
agama ke Aceh. Keempat orang itu adalah: 
Datuk Maruhun Panjang dari Padang Ganting 
Batusangkar, Shaikh Tarapang dari K ubung Tiga 
Belas Solok, Shaikh M utanasir dari K oto Tangah 
Padang, dan Shaikh Buyung M uda dari Bayang 
Pulut-pulut Bandar Sepuluh.” 

Dalam beberapa sumber disebutkan pula 
bahwa Abdurrauf mempunyai seorang murid 
terkemuka lain di wilayah Semenanjung M elayu, 
yakni Abdul Malik ibn Abdullah (1089-1149 
H/1678-1736 M ), yang lebih dikenal sebagai Tok 
Pulau Manis dari Trengganu.8 Kemudian, 
berdasarkan catatan di bagian akhir sebuah 
salinan naskah Tarjumae al-M ustafi& karangan 
Abdurrauf sendiri, terdapat satu nama yang 
disebut sebagai salah seorang murid terdekat 
Abdurrauf, yakni Teungku Baba Dawud al-Jawi 
ibn Ismail ibn Agha Musthafa ibn Agha 'Ali al- 
Rumi. Ia adalah murid Abdurrauf yang 
menyempurnakan penulisan Tafsir Melayu 
pertama di Dunia Melayu tersebut.” Dengan 
mengutip Hasjmi, Azra menegaskan bahwa Baba 
Dawud al-Jawi al-Rumi adalah salah seorang 
khalifah utama Abdurrauf dalam tarekat 
Syattariyah. Ia, bersama A bdurrauf, mendirikan 
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sebuah dayah, semacam lembaga pendidikan 
Islam tradisional di Aceh. Selain itu, ia juga 
dikabarkan menulis sejumlah karya.” 

Keterangan lebih lanjut berkaitan dengan 
Teungku Baba Dawud al-Jawi ini dikemukakan 
oleh Imam Maulana Abdul Manaf Amin. 
Menurutnya, ketika ia, bersama dengan Buya 
Angku Salif dan dua kawan lainnya, berziarah ke 
makam Shaikh Abdurrauf di Aceh, ia mendapat 
penjelasan dari Shaikh Ibrahim, Kkuncen di 
makam tersebut, bahwa Teungku Baba Dawud 
al-Jawi adalah seorang yang berasal dari Aceh 
kota, tepatnya dari Peunayong. 

Selain sebagai muridnya dalam tarekat 
Syattariyah, karena tulisannya indah, T eungku 
Baba Dawud al-Jawi juga dipercaya oleh 
Abdurrauf untuk menjadi sekretaris pribadinya 
yang bertugas menuliskan karangan-karangan 
Abdurrauf, seperti Tarjumap al-M ustafie di atas. 
Setelah meninggalnya, Teungku Baba Dawud al- 
Jawi tidak dimakamkan bersama dengan 
Abdurrauf di Kuala, melainkan di tempat 
asalnya, Peunayong.”” 

Patut diduga bahwa, mempertimbangkan 
embel-embel “Baba' dan 'al-Rumi' pada nama- 
nya, Teungku Baba Dawud masih memiliki asal- 
usul dari wilayah Turki Uthmani yang pernah 
memiliki hubungan sejarah kuat dengan A ceh. 

Di samping Teungku Baba Dawud al-Jawi, 
Abdurrauf juga memiliki murid lain yang 
membantunya menulis berbagai karangannya, 
yaitu Shaikh Abdul Wahid, seorang asal Arab, 
yang diambil oleh Abdurrauf sebagai anak 
angkatnya. Jika Teungku Baba Dawud al-Jawi 
berhalangan, maka Shaikh Abdul Wahid inilah 
yang menggantikan tugas-tugasnya sebagai 
sekretaris Abdurrauf. Shaikh Abdul Wahid juga 
ditugaskan oleh Abdurrauf untuk menjaga dan 
memelihara suraunya." 

Selain Shaikh Abdul Wahid, murid dan 
juga khalifah Abdurrauf berikutnya, menurut 
catatan Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
(2002: 98), adalah seseorang yang nama di batu 
nisannya tertulis sebagai “Orang Kaya M aharaja 
Lela” (w. 1114 H/1702 M).5' Berdasarkan 
catatan sejarah, dalam struktur kerajaan Islam 
Aceh sejak masa Sultan Iskandar M uda memang 
terdapat sebuah jabatan dengan gelar “Orang 
Kaya Maharaja Srimaharaja”, yang berarti 
Perdana Menteri. Jika yang dimaksud dalam 
tulisan di batu nisan tersebut di atas adalah gelar 
ini, maka dapat dipastikan bahwa murid 
Abdurrauf tersebut pernah menjabat sebagai 
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salah seorang petinggi kerajaan Islam Aceh saat 
itu. 

Tampaknya, murid yang satu ini juga 
memiliki kedekatan dan hubungan istimewa 
dengan  Abdurrauf, mengingat — makamnya 
terletak dalam satu gubah (bangunan) yang sama 
dengannya, bersama-sama dengan Shaikh 
Abdul Wahid, dan seorang lagi yang disebut 
sebagai Fakih Ibrahim. Menurut Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin, Fakih Ibrahim 
adalah sahabat dekat Abdurrauf yang dihukum 
mati oleh kerajaan karena mengeluarkan fatwa 
untuk menentang penobatan Safiatuddin 
sebagai Sultanah di kerajaan Aceh. Fakih 
Ibrahim berpendapat — bahwa — seorang 
perempuan tidak sah menjadi raja dalam 
sebuah pemerintahan Islam. 

Berikutnya, Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin juga mencatat adanya murid 
Abdurrauf yang berasal dari wilayah Bugis, 
Sulawesi Selatan, yaitu Shaikh Da'im ibn 
Shaikh Abdullah al-Malik al-Amin. Konon, 
Shaikh Da'im juga pernah menjabat sebagai 
@adi Besar Kerajaan Aceh. 

Mempertimbangkan reputasi keilmuan 
Abdurrauf, dan memperhatikan rentang hidup 
Abdurrauf yang relatif panjang, yakni hingga 
akhir abad 17 (1693), patut diduga bahwa 
selain murid-murid yang telah diketahui 
keberadaannya dari berbagai sumber yang 
berserakan tersebut, sesungguhnya masih 
banyak lagi murid Abdurrauf lain yang tidak 
terdokumentasikan dalam berbagai catatan. 
Dalam naskah Inilah Sejarah Ringkas 
Auliyaullah al-Salihin Shaikh Burhanuddin 
Ulakan yang M engembangkan A gama Islam di 
Daerah M inangkabau misalnya diceritakan: 


“waktu itu, sangatlah ramainya pelajar 
menuntut ilmu berdatangan dari seluruh 
tanah Jawa (Indonesia) kepada Shaikh 
A bdurrauf. Bahkan, juga ada yang datang 
dari — semenanjung tanah Melayu 


(Malaysia)... 0 


Satu hal yang dapat dipastikan, yakni bahwa di 
antara semua murid Abdurrauf, Shaikh 
Burhanuddin dan Shaikh Abdul Muhyi lah 
yang mendapatkan otoritas untuk meneruskan 
silsilah tarekat Syattariyah tersebut, serta 
mengembangkan berbagai ajarannya, khusus- 
nya ke wilayah tempat asal mereka berdua, 
Sumatra Barat dan Jawa Barat. Seperti yang 
akan saya kemukakan, berdasarkan silsilah 
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tarekat Syattariyah yang terdapat dalam 
sebuah naskah versi Jogjakarta, diketahui 
bahwa jaringan murid Shaikh Abdul Muhyi 
tidak terbatas di Jawa Barat saja, melainkan 
juga di wilayah Jogjakarta, bahkan 
kemungkinan Jawa Timur dan Jawa Tengah. 

M emang, menurut M uhaimin (2001: 339- 
341), untuk kasus Jawa Barat, tampaknya ada 
juga silsilah tarekat Syattariyah lain yang tidak 
melalui Shaikh Abdul Muhyi, bahkan tidak 
melalui jalur silsilah  Shaikh  Abdurrauf. 
Muhaimin, misalnya, mengemukakan silsilah 
versi Cirebon yang menyebutkan bahwa khalifah 
tarekat Syattariyah setelah al-Gushashi sadalah 
Malla» Ibrabipa al-Mualla', mungkin yang 
dimaksud adalah Ibrabira al-K urapi Setelah itu, 
khalifah berikutnya adalah Tabir, kemudian 
Ibrabira, kemudian Tdbir Madani kemudian 
Muhammad Sayyid Madaniz kemudian Kyai 
Asy'ari, dan terakhir Muhammad Anwaruddin 
Kriyani (Ki Buyut Kriyan). Sayangnya, 
Muhaimin sama sekali tidak mengemukakan 
sumber-sumber tertulis yang mendukung silsilah 
“versinya” tersebut. Bahkan di bagian lain 
Muhaimin tetap mengakui bahwa tarekat 
Syattariyah ini dibawa masuk kewilayah M e- 
layu-Indonesia oleh Shaikh Abdurrauf.” Dalam 
kebanyakan naskah-naskah Syattariyah ber- 
bahasa Jawa dan Sunda sendiri, sejauh ini silsilah 
tarekat yang disebutkannya selalu melibatkan 
Shaikh Abdul Muhyi sebagai penghubung dari 
A bdurrauf."6 

Sebetulnya, di Aceh sendiri juga ber- 
kembang versi lain silsilah tarekat Syattariyah 


yang tidak menyebut Abdurrauf sebagai 
'perantara' — yang menghubungkan dengan 
murshid tarekat Syattariyah di Haramayn. 


Bahkan, hasil penelusuran Fakhriati atas sejum- 
lah naskah Syattariyah lokal di Aceh 
menunjukkan bahwa murid tarekat Syattariyah 
di Aceh yang memiliki silsilah melalui 
Abdurrauf berhenti pada Fagih Jalaluddin (w. 
setelah 1745), yang memiliki silsilah tarekat 
Syattariyah melalui salah seorang murid 
Abdurrauf, yaitu Teungku Baba Dawud al-Jawi, 
sedangkan murid-murid lainnya sampai periode 
paling belakangan, seperti Teungku M uhammad 
Ali (w. 2000), Teungku Dahlan Tanoh Abee (w. 
2007), atau Teungku Muhsin Awe Geutah, 
memiliki silsilah yang terhubungkan langsung 
dengan M uhdmmad As'ad di Madinah (w. 1705). 
Tokoh yang disebut terakhir ini — adalah murid 
dari mMuhdmmad Sa'id, yang secara berantai 
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mendapatkan ijazah tarekat Syattariyah dari 
Ibrabira Tabir, Muhammad Tabir, Ibrabira al- 
K urapi »dan akhirnya A himad al-Oushashi£' 

Meskipun demikian, dalam konteks 
persebaran tarekat Syattariyah ke wilayah lain di 
luar Aceh, tampaknya Abdurrauf lah yang 
memiliki peran signifikan melalui dua murid 
utamanya itu, Shaikh Burhanuddin Ulakan di 
Minangkabau dan Shaikh Abdul Muhyi 
Pamijahan di wilayah Priangan. Hal ini juga 
tercermin dalam naskah-naskah tertulis yang 
akan dikemukakan pada bagian-bagian berikut 
buku ini, sedangkan murid-murid tarekat 
Syattariyah yang melalui silsilah M uhammad 
As'ad, tampaknya lebih banyak mengembangkan 
tarekat Syattariyah di A ceh saja. 

Demikianlah, memperhatikan  pertum- 
buhannya sejak awal sampai perkembangan pada 
masa-masa berikutnya di wilayah M elayu- 
Indonesia, tarekat Syattariyah setidaknya telah 
mengalami empat fase, dengan dinamika dan 
sifatnya masing-masing: 

Pertama, fase sebelum berkembang ke 
India: dalam fase ini tarekat Syattariyah dikenal 
dengan nama tarekat 'Ishgiyyah di Iran, atau 
Bistgraiyyah di Turki Usmani. Sayangnya, tidak 
banyak yang diketahui dari sifat dan corak ajaran 
tarekat tersebut pada periode ini, selain asal-usul 
namanya yang dinisbatkan kepada A bu“ azig al- 
'Ishgizdan Abu azid al-Bistami-Fase ini dapat 
dianggap sebagai cikal bakal saja dari munculnya 
tarekat Syattariyah pada periode berikutnya. 

Kedua, fase India, yaitu saat tarekat ini 
mulai dikenal dengan nama Syattariyah, sebagai 
nisbat terhadap Shaikh "Abd Allab al-Shattd#- 
Di antara yang menonjol dari tarekat Syattariyah 
periode ini adalah sifat dan corak ajarannya yang 
cenderung sinkretik, dengan banyak mengadopsi 
berbagai pemikiran panteistis Hindu dan 
praktek-praktek Y oga. 

Ketiga, fase Haramayn, yang kendati 
secara umum tidak ada perubahan menyangkut 
nama tarekatnya, tetapi ajaran-ajarannya lebih 
sering dihubungkan dengan tokoh sentral A hinad 
al-Gushashiz selain juga al-Shipawi» Hal ini 
berkaitan dengan peran dua orang tersebut yang 
sangat menonjol sebagai Khalifah tarekat 
Syattariyah di Haramayn. 

Di antara sifat dan corak ajaran tarekat 
Syattariyah yang menonjol pada fase ini adalah 
kecenderungannya untuk melakukan rekonsiliasi 
antara tradisi tasawuf dengan tradisi syariat. 
Seperti tampak dalam kajian Azra (1994), 
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rekonsiliasi tasawuf dan syariat ini memang 
telah menjadi kecenderungan yang paling 
menonjol dari para ulama yang terlibat dalam 
jaringan keilmuan di Haramayn pada abad 17 
dan 18. Kecenderungan ini dapat dianggap 
sebagai tanggapan terhadap konflik yang 
sebelumnya telah berlangsung lama antara para 
ulama Sufi (ah! al-hggigah) dengan para ulama 
fikih (ah/ al-shari£ah). 

Selain itu, tarekat Syattariyah pada masa 
ini juga memperlihatkan adanya pertemuan 
beberapa tradisi keilmuan, khususnya tradisi 
hadis, yang kemudian semakin memperkuat 
kecenderungan yang pertama tadi, yakni untuk 
menjustifikasi berbagai ajaran tasawuf dan 
tarekat, dan untuk menegaskan bahwa tasawuf 
atau tarekat tidak harus dipandang sebagai 
bertentangan dengan ajaran al-Guran dan al- 
Sunnah. Hal ini sangat dimungkinkan terjadi 
mengingat para ulama yang terlibat dalam 
jaringan ulama Haramayn, termasuk tokoh-tokoh 
tarekat Syattariyah, umumnya juga memiliki 
silsilah dalam periwayatan hadis.” 

Keempat, fase pasca Haramayn. Dalam 
fase ini, tarekat Syattariyah menyebar ke 
berbagai belahan dunia Islam di luar Jazirah 
Arab, termasuk ke Dunia Islam Melayu- 
Indonesia. Pada dasarnya, sifat dan corak ajaran 
serta ritual tarekat Syattariyah yang berkembang 
pada fase ini sangat kuat mengikuti 
kecenderungan yang berkembang sebelumnya di 
Haramayn, dengan tokoh sentralnya al-Gushashi- 
dan al-Shipawi» Akan tetapi, dalam perkem- 
bangannya kemudian, tidak dapat dihindari 
bahwa berbagai formulasi ajaran dan ritual 
tarekat Syattariyah ini banyak dipengaruhi oleh 
berbagai unsur lokal. 

Dalam konteks M elayu-Indonesia sendiri, 
Abdurrauf muncul sebagai tokoh sentral, kendati 
tidak sampai menghilangkan pengaruh al- 
Oushashi- Abdurrauf sendiri bahkan masih 
sangat terpengaruh oleh figur al-Gushashi- 
sehingga — selain menyebutnya sebagai tarekat 
Syattariyah— dalam salah satu karyanya, 
Tanbik al-Mashis Abdurrauf juga menyebut 
tarekat ini dengan nama tarekat al-Gushashi- 
Judul lengkap karya tersebut adalah Tanbik al- 
Mashi2 al-Mansub ilas Tdrig  al-Gushashis 
(Pedoman bagi Orang yang Menempuh Tarekat 


al-0ushashik 
Azra (1994: 209) bahkan mensinyalir 
bahwa nama tarekat al-Gushashis atau 


Oushashiyyah, merupakan nama lain dari tarekat 
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Halaman pertama naskah Tarjumap al-M ustafid 
koleksi Y ayasan Ali Hasjmy Aceh 


Tentang Tarekat Syattariyah 


Syattariyah yang telah diperbaharui dan menjadi 
fenomena M elayu-Indonesia yang unik, karena 
dapat dianggap sebagai usaha Abdurrauf untuk 
melepaskan tarekatnya dari citra tarekat 
Syattariyah awal — khususnya yang berkembang 
di India, yang seringkali dianggap terlalu bersifat 
sinkretik— dengan lebih mengidentikkan tarekat 
ini kepada al-Gushashi Z0 

Dalam hal ini, Abdurrauf tampaknya 
berkeyakinan bahwa al-Oushashi- — bersama- 
sama dengan al-Shipawi»di Haramayn— telah 
memberikan semacam reorientasi terhadap 
tarekat Syattariyah, dan  memperbaharuinya 
menjadi sebuah “tarekat ortodoks”, yang lebih 
dapat diterima oleh berbagai kalangan, termasuk 
kalangan ulama fikih, yang tidak jarang 
menentang sejumlah keyakinan dan ritual 
tarekat. 


Rizvi 1983, I: 18. 

Trimingham 1998: 3. 

Bruinessen 1996: 47. 

Lihat Trimingham 1998: 14, Rivzi 1983, |: 84-88. 

Islam 2002: 385. 

Dalam tahap ini, selama beberapa hari calon murie 


AU Aw N 


diminta mengulang-ulang kalimat zikir /asilaha illas 


Allah hingga ratusan kali dalam sehari di tempat yang 
sunyi: kemudian, dia diminta memberikan “laporan” 
kepada Shaikhnya berkaitan dengan firasat atau mimpi 
yang barangkali dia alami: berdasarkan laporan tersebut 
sang Shaikh akan menentukan apakah calon murid 
tersebut sudah boleh menerima kalimat zikir berikutnya 
atau belum. Dalam hal ini perlu diketahui bahwa secara 
keseluruhan, ada 7 kalimat zikir yang harus dilalui oleh 
seorang calon muriedalam tahap talgir al-dhikr, yaitu: 


lailaba illaA Ilah YaX lah YaHuwa, Yahdgg, Ya 


Hgyy, Yaayyum, dan YaahhariT rimingham 1998: 
190 & 206). 
Pada dasarnya, rumusan kalimat sumpah seorang calon 
murie dalam setiap jenis tarekat berbeda-beda satu 
dengan yang lain, meskipun semuanya mengisyaratkan 
pada ikrar kesetiaan dari calon murie tersebut untuk 
patuh kepada Shaikhnya, dan kepada berbagai aturan 
serta tuntunan tarekat yang diajarkan. Selain itu, dalam 
bai'at, apapun jenis tarekatnya, ada satu ayat al-Guran 
yang senantiasa menjadi bagian tak terpisahkan dari 
lafaz bai'at. Ayat yang dikenal sebagai apat al- 
mubapa'ah itu merupakan kutipan dari ayat ke-10 dari 
al-9uran surat a/-Fathyang berbunyi: 
WEkp4 OORSEOOoobelTIeRa:2! SA 3 HMEDabABaAE U 
AM3 AOEKE2! dh /EB Az dll 
“Bahwasanya orang-orang yang berjanji setia kepada 
kamu sesungguhnya mereka berjanji setia kepada A Ilah. 
Tangan Allah di atas tangan mereka. Barangsiapa yang 
melanggar janjinya, maka akibat melanggar itu akan 
menimpa dirinya sendiri. Dan barangsiapa menepati 
janjinya kepada Allah, maka Allah akan memberinya 
pahala yang besar”. 


8 Khirgah (jubah) biasanya diberikan dan dipakaikan oleh 
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far 


sang Shaikh kepada murietyang baru saja mengucapkan 
ikrar bai'at sebagai tanda masuknya murietersebut ke 
dalam organisasi tarekat. Selain itu, Khirgah juga 
diberikan kepada murie yang dianggap telah menye- 
lesaikan perjalanan spiritual (suluk nya (Armstrong 
1996: 146). 

Rizvi 1983, I: 99, 

Y ang dimaksud dengan tingkat tertentu ini, antara lain, 
murie telah mampu untuk melakukan tiga tugas 
“pelayanan”, yakni: melayani orang lain, melayani 
Tuhannya, dan mengelola hatinya sendiri (lihat Rizvi 
1983, I: 99). 

Trimingham 1998: 192. 

Redaksi ijazah ini tentu saja disesuaikan pula dengan 
tujuan dari pemberian ijazah itu sendiri. 

Ketika sampai di wilayah tertentu, tatacara bai'at, 
pengangkatan Khalifah, dan pemberian ijazah ini 
mengalami berbagai perubahan dan penyesuaian dengan 
tradisi lokal setempat (lihat misalnya Sejarah Ringkas 
Shaikh Paseban al-Syattari, Amin 2001). 

Rizvi 1983, I: 82. 

Rizvi 1983, I: 98. 

Bruinessen 1995: 49. 

Atjeh 1985: 97. 

Rizvi 1983, I: 83. 

Bruinessen 1996: 48. 

Lihat Johns 1961b: 10-23: Azra 1994: 32-33. 

Hasjmi 1980: 375, van Langen 1986: 42-44. 

Bruinessen 1994a: 13. 

M uhaimin 1997: 10. 

Bruinessen 1994b. 

la adalah salah seorang tokoh tasawuf amali pendiri 
tarekat al-Suhrawardiyyah. Salah satu kitab karangan- 
nya berjudul “Awarif al-Ma'arf. Selain menjelaskan 
berbagai ajaran tarekat al-Suhrawardiyyah, kitab ini 
juga menjelaskan latihan-latihan rohaniah praktis, 
tingkatan-tingkatan (magamaB, perilaku diri (ahyah, 
makrifat, dan lain-lain. Kitab "Awarif al-M a'adf sangat 
berperan dalam penyebaran ajaran tarekat al-Suhra- 
wardiyyah ke berbagai Dunia Islam (Taftazani 1985: 
238: Nasution dkk. 1992: 868-869: edisi bahasa 
Indonesia kitab “Awarif al-Ma'agf ini, lihat Ismail 
1998). 

Trimingham 1998: 33-34. 

Trimingham 1998: 97-98. 

Nizami, Shatfdayya 1999. 

Nizami, Hind 1999, Trimingham 1998: 98. 

Khangah berasal dari bahasa Persia, yang berarti sebuah 
bangunan yang digunakan oleh para Sufi untuk berbagai 
macam keperluan, seperti belajar-mengajar, berkhalwat, 
berzikir, dan sebagainya (Chabbi, khankah, 1999). 

Rivzi 1983, II: 153-154. 

Lihat, antara lain, Tanbikal-M ashish. 65-69. 
Trimingham 1998: 98. 

Lihat Tanbikal-M ashish. 26-27. 

Rizvi 1983, II: 158-159. 

Rizvi 1983, I: 323. 

Rizvi 1983, I: 335-336. 

Pott 1966: 4-5. 

Pott 1966: 6. 

Trimingham 1998: 98. 

Rizvi 1983, II: 130. 

Nizami 1999. 
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Azra 1994: 85. 

Azra 1994: 88-89. 

Tentang murid-murid al-@ushashislihat Azra 1994: 91. 
Azra 1994: 198. 

Lihat Rinkes 1909: 25: Hurgronje, II 1997: 14, 
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Bagian Ketiga 


TAREKAT DAN TRADISI KEAGAMAAN 
DI SUMATRA BARAT 


BAGIAN INI akan mengemukakan gambaran 
umum tentang tradisi keagamaan di Sumatra 
Barat serta watak dan corak Islam yang 
berkembang di daerah ini. Pembahasan ter- 
sebut kemudian dihubungkan — dengan 
keberadaan organisasi tarekat, baik tarekat 
Syattariyah maupun Nagshbandiyyah yang 
berkembang di Sumatra Barat. Selain itu, juga 
akan dikemukakan gambaran mengenai tradisi 
penulisan naskah keagamaan di Sumatra Barat 
yang hingga kini masih tetap berlangsung. 

Akan tetapi, penting didefinisikan 
terlebih dahulu bahwa yang saya maksud 
dengan naskah-naskah keagamaan di sini 
adalah kitab-kitab keagamaan yang ditulis 
tangan (manuscript), baik yang berbahasa Arab 
maupun Melayu. Dengan demikian, tidak 
termasuk di dalamnya kitab-kitab keagamaan 
edisi cetak, yang sesungguhnya juga banyak 
terdapat di Sumatra Barat, terutama yang 
ditulis mulai abad ke-19, ketika gerakan 
pembaharuan berkembang di wilayah ini. 
Tidak disertakannya sejumlah kitab keaga- 
maan edisi cetak dalam pembahasan ini adalah 
karena, setidaknya, tiga alasan: 

Pertama, salah satu tujuan dari buku ini 
adalah untuk mengungkapkan sumber-sumber 
lokal keagamaan yang relatif sulit diakses oleh 
khalayak umum, dan sumber-sumber tersebut 
adalah yang tertulis dalam bentuk naskah 
tulisan tangan. Adapun kitab-kitab cetakan, 
sejauh ini persebarannya sudah lebih luas dan 


lebih mudah diakses, setidaknya dibanding 
dengan naskah-naskah tulisan tangan tersebut: 

Kedua, jika dibanding dengan kitab- 
kitab cetakan, naskah-naskah tulisan tangan 
lebih rentan mengalami kerusakan fisik, 
sehingga lebih memungkinkan hilangnya teks- 
teks yang terkandung di dalamnya. Oleh 
karenanya, saya, dalam pembahasan ini, lebih 
mengutamakan naskah-naskah tulisan tangan: 

Ketiga, topik utama pembahasan buku 
ini adalah tentang tarekat Syattariyah, yang 
dalam konteks Sumatra Barat, para peng- 
anutnya digolongkan sebagai kaum tradisio- 
nalis. Sejauh pengetahuan penulis, kitab-kitab 
yang menjadi pegangan dan rujukan kaum 
tradisionalis ini lebih banyak yang berupa 
naskah tulisan tangan, yang ditulis ulang 
secara turun temurun. 

Akhirnya, dari berbagai literatur dan 
kajian tentang Sumatra Barat, kaitannya de- 
ngan Islam, jelas bahwa wilayah ini telah 
memperlihatkan dinamika keagamaan yang 
sangat menarik untuk dicermati. Dalam bagian 
ini, saya tidak bermaksud mengelaborasi 
secara detil tentang berbagai dinamika keaga- 
maan yang terjadi tersebut, melainkan hanya 
mengemukakan “seperlunya”, guna menjadi- 
kannya sebagai kerangka bagi pembahasan 
pada bagian-bagian berikutnya tentang nas- 
kah-naskah tarekat Syattariyah, kaitannya 
dengan wacana keagamaan Islam di Sumatra 
Barat. 
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Wacana Tarekat di Sumatra Barat: 
Antara T radisionalisme dan M odernisme 


Sumatra Barat merupakan salah satu wilayah di 
Indonesia yang kehidupan masyarakatnya tidak 
dapat dipisahkan dari Islam. Bagi masyarakat 
M inangkabau di Sumatra Barat, “menjadi orang 
M inang berarti menjadi Muslim”. Jika ada orang 
Minang yang tidak memeluk, atau keluar dari, 
agama Islam misalnya, maka secara sosial 
mereka akan dikucilkan. Dengan demikian, dari 
waktu ke waktu, masyarakat Minang berusaha 
menyesuaikan adat dan tradisi kemasyarakatan- 
nya dengan Islam. 

Upaya penyesuaian berbagai nilai Islam 
dengan adat di kalangan masyarakat M inang- 
kabau ini tampaknya telah dimulai sejak orang 
Minang menerima Islam sebagai agamanya, 
yakni sejak berdirinya Kerajaan Pagaruyung. 
Persesuaian Islam dengan adat tersebut awalnya 
terjadi secara bertahap, ketika Islam mulai 
masuk dari wilayah pesisir (rantau) ke daerah 
pedalaman (darek). Dalam kosa-kata M inang, 
masuknya Islam dari wilayah rantau ke darek ini 
digambarkan dalam pepatah: Syarak Mandaki, 
A dat Manurun. 

Pada perkembangan berikutnya, keteri- 
katan masyarakat Minangkabau dengan Islam ini 
semakin mengakar, khususnya setelah muncul 
gerakan Padri, dan terjadi kata sepakat atau 
perjanjian antara tokoh agama dengan tokoh 
adat di “Bukit Marapalam” pada abad ke-19, 
dengan munculnya adagium yang sangat populer, 
yakni Adat Basandi S Yarak, Syarak Basandi 
Kitabullah (ABS-SBK)' Mulai saat itu, nilai- 
nilai yang diproduksi oleh Islam senantiasa 
melandasi perumusan nilai-nilai kehidupan dan 
perilaku masyarakat M inangkabau. 

Dalam hal ini, masyarakat Minangkabau 
meyakini bahwa adat dengan sendirinya 
mengandung nilai-nilai hukum alam (sunnatullah), 
dan karenanya tidak mungkin bertentangan dengan 
Islam.? Masyarakat Minangkabau juga meyakini 
bahwa di dalam sistem sosial kemasyarakatan 
mereka, Islam dan adat telah terintegrasi dengan 
baik. Hal ini tampak dalam adagium AB5-SBK di 
atas.” Sebagai perwujudan dari adagium AB5-SBK 
tersebut, muncul pula pepatah-petitih lain yang 
mengiringinya, seperti: Syarak Mangato, Adat 
Mamakai: artinya segala bentuk ajaran agama, 
khususnya yang bersumber dari al-Guran dan hadis 
Nabi diterapkan melalui adat: atau pepatah lain: 
Syarak Batalanjang, Adat Basisampiang, artinya, 
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apa yang dikatakan oleh agama adalah tegas dan 
terang, tetapi setelah diterapkan dalam adat, 
dibuatlah peraturan pelaksanaannya yang 
sebaik-baiknya: atau pepatah lain pula: Adat 
yang Kawi, Syarak yang Lazim, artinya, adat 
tidak akan tegak jika tidak diteguhkan oleh 
agama, sedangkan agama sendiri tidak akan 
berjalan jika tidak dilazimkan (diterapkan) 
melalui adat.” 

Harus diakui bahwa hubungan Islam dan 
adat di Minangkabau memang sangat kompleks, 
dan, dalam hal-hal tertentu, tidak jarang terjadi 
konflik dan ketegangan di antara keduanya. 
Kendati demikian, seperti dikemukakan sejarah- 
wan Taufik Abdullah misalnya, kalau pun 
terjadi konflik antara Islam di satu sisi dengan 
adat di sisi lain, hal itu tidak dapat dipandang 
sebagai bentuk ketegangan antara dua 
“pandangan dunia” (world view) yang berbeda, 
melainkan sebagai satu kesatuan dalam sebuah 
sistem secara keseluruhan. 

Hubungan antara Islam dan adat masya- 
rakat Minangkabau yang sedemikian kental ini 


telah menarik banyak perhatian sejumlah 
sarjana, yang mengkajinya dari berbagai 
perspektif.” Schrieke, misalnya, merupakan 


sarjana angkatan pertama yang menulis tentang 
fenomena gerakan modernisme Islam di Sumatra 
Barat. Dalam tulisannya, Schrieke mencoba 
menggambarkan pergolakan yang terjadi di 
Sumatra Barat akibat adanya cara pandang 
generasi baru (kaum muda) terhadap agama, dan 
akibat adanya “penghakiman” terhadap tradisi 
dan cara pandang generasi lama (kaum tua) yang 
telah lama mengakar sebagai kuno, terlarang 
menurut agama, ketinggalan zaman, dan lain- 
lain. Selain itu, Schrieke juga mengemukakan 
telaah terhadap fenomena gerakan Padri, yang 
untuk pertama kalinya dilihat sebagai suatu 
pergolakan sosial dan intelektual.” Sejauh 
menyangkut kajian tentang gerakan Padri, 
tulisan Schrieke ini selalu menjadi rujukan bagi 
berbagai penelitian berikutnya.” Selain Schrieke, 
telaah atas gerakan Padri di Sumatra Barat ini 
juga dilakukan oleh Christine Dobbin (1992), 
yang melihatnya dari perspektif sosial ekonomi. 
Di antara tesis Dobbin adalah bahwa munculnya 
gerakan Padri sesungguhnya bukan semata-mata 
persoalan perbedaan faham dan ajaran, 
melainkan juga dipengaruhi oleh masalah 
rebutan pengaruh dan kehormatan (h. 148) serta 
karena persaingan ekonomi (h. 165). 
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Lokasi Sekitar Surau Tanjung M edan, Ulakan, tempat pertama kalinya Shaikh Burhanudin 
mengembangkan tarekat Syattariyah di Minangkabau. Foto: Y usriwal. 


Wacana tentang adat dan Islam di Minangkabau 
ini umumnya mencakup pembahasan tentang 
hubungan sistem kekeluargaan berdasarkan adat 
yang bersifat matrilineal, dengan sistem 
kekeluargaan Islam yang lebih memperlihatkan 
sifat patrilineal. Topik ini juga telah menarik 
perhatian sejumlah sarjana yang “terpesona” 
dengan sikap masyarakat Minangkabau yang 
teguh menganut Islam di satu sisi, dan tetap 
mempertahankan sistem kekeluargaannya yang 
berdasar adat itu di sisi lain. Kendati lebih 
menekankan pada peranan perempuan di tengah- 
tengah sistem matrilineal di Minangkabau, 
telaah antropologis yang dilakukan Peggy 
Reeves Sanday (2002), misalnya, juga 
memperlihatkan kepada kita betapa masyarakat 
Minangkabau telah memperlihatkan apa yang 
disebut oleh Taufik Abdullah sebagai “tradisi 
integrasi” dalam proses islamisasi di dunia 
M elayu.! 

Selain itu, satu hal yang juga tidak pernah 
luput dari perhatian para sarjana berkaitan 
dengan tradisi keagamaan masyarakat M inang- 


kabau adalah munculnya fenomena Islam 
tradisionalis (kaum tua) dan Islam modernis 
(kaum muda). Dalam konteks ini, apa yang 
disebut sebagai kelompok Islam tradisionalis, 
atau kaum tua, biasanya merujuk pada mereka 
yang dalam praktik-praktik keberagamaannya 
mendasarkan pada berbagai ritual tarekat. Di 
Sumatra Barat sendiri, tarekat yang paling awal 
berkembang, dan kemudian sangat mengakar 
pada sebagian masyarakatnya, adalah tarekat 
Syattariyah yang dibawa oleh  Shaikh 
Burhanuddin Ulakan (1646-1699), salah seorang 
murid ulama Aceh terkemuka, Shaikh A bdurrauf 
(1615-1693). Untuk sekian lamanya, tarekat 
Syattariyah merupakan satu-satunya representasi 
dari Islam tradisional di Sumatra Barat, sebelum 
akhirnya muncul tarekat Nagshbandiyyah pada 
sekitar tahun 1850. Selain Syattariyah dan 
Nagshbandiyyah, di Sumatra Barat juga 
berkembang —kendati tidak terlalu besar— 
tarekat lainnya, seperti Sammaniyyah. 

Di antara corak keberagamaan yang khas 


dari kalangan Islam  tradisionalis adalah 
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untuk bergabung dengan organisasi tarekat 
dengan mengembangkan Islam  sufistik 
(tasawuf). Sejauh ini, setidaknya ada tiga jenis 
tarekat yang berkembang di Sumatra Barat: 
tarekat  Syattariyah, Nagshbandiyyah dan 
Sammariyyah. Berbeda dengan dua jenis tarekat 
yang disebut pertama, tarekat Sammariyyah 
sesungguhnya tidak terlalu berkembang di 
Sumatra Barat. Tarekat ini hanya berkembang di 
dua daerah saja, yakni di Padang Bubus Bonjo, 
Pasaman, dan di daerah 50 Koto Payakumbuh, 
itu pun telah banyak bercampur dengan tarekat 
Nagshbandiyyah. 

Jenis tasawuf yang berkembang di 
Sumatra Barat — kendati dalam beberapa hal 
memperlihatkan corak dan kecenderungannya 
yang khas— dapat dianggap sebagai melan- 
jutkan, dan dalam beberapa hal juga lebih 
menegaskan, apa yang sebelumnya berkembang 
di Aceh, yakni tasawuf amali yang menekankan 
perpaduan antara ajaran tasawuf dengan aspek- 
aspek syariat dalam Islam. Bahkan, — seperti 
akan tampak dalam pembahasan pada bagian- 
bagian berikutnya— penekanan terhadap tasa 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


wuf amali di Sumatra Barat ini cenderung 
semakin menguat. 

Selain ritual tarekat, karakteristik keber- 
agamaan kaum tradisionalis adalah  kesetia- 
annya untuk mengikuti berbagai faham keaga- 
maan yang dikemukakan oleh imam mazhabnya, 
seperti mazhab Shaf'i-misalnya. Bagi kalangan 
Islam tradisionalis, apa yang telah ditulis oleh 
para ulama mazhab tersebut dalam berbagai 
kitab karangannya merupakan kebenaran yang 
harus diterima, dan harus dijadikan sebagai 
pedoman dalam beragama selain al-Guran dan 
hadis Nabi. Selain itu, dalam konteks M inang- 
kabau ini, kalangan Islam tradisionalis juga 
dikenal sebagai kelompok yang mengikatkan diri 
secara ketat dengan kekuasaan adat." 

Adapun yang disebut sebagai kelompok 
Islam modernis, atau kaum muda, di Sumatra 
Barat adalah mereka yang dalam berbagai faham 
keagamaannya banyak dipengaruhi oleh pemi- 
kiran kaum pembaharu di Mesir, seperti 
Muhammad Abduh dan Rashid Ridla." Gelom- 
bang pemikiran yang bercorak modernis ini 
mulai muncul di Sumatra Barat pada sekitar 


Surau Pariangan. Foto: Eddy S. 
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awal abad ke-19, terutama ketika pada tahun 
1803, tiga Haji terkemuka asal Minangkabau, 
yakni Haji Miskin, Haji Piyobang, dan Haji 
Sumanik, kembali dari Makkah dan menye- 
barkan faham pembaharuan di bidang 
keagamaan." Gerakan tiga Haji tersebut juga 
kemudian diikuti oleh generasi ulama M inang- 
kabau berikutnya pada pertengahan abad ke-19 
hingga awal abad ke-20, seperti: Shaikh 
Muhammad Djamil Djambek, Haji Abdullah 
Ahmad, dan Haji Abdul Karim Amrullah." 

Berbeda dengan faham keagamaan kalangan 
Islam tradisionalis, para ulama yang terlibat dalam 
gerakan pembaharuan Islam ini berpandangan 
bahwa hanya al-Guran dan hadis Nabi yang sahih 
sajalah yang mempunyai otoritas kebenaran 
mutlak, dan karenanya dapat dijadikan sebagai 
pedoman umat Islam dalam melaksanakan praktik- 
praktik keagamaannya. M ereka juga menganggap 
bahwa tidak ada ulama, termasuk para ulama 
mazhab sekali pun, yang luput dari kekeliruan, dan 
oleh karenanya pandangan keagamaannya tidak 
dapat diikuti secara mutlak. Apalagi, Tuhan telah 
menganugerahkan akal kepada setiap manusia 
untuk dapat berijtihad setiap saat.!' 

Sebagai konsekuensi dari adanya per- 
bedaan faham keagamaan antara kaum modernis 
dengan kaum tradisionalis inilah, maka per- 
gesekan pun tidak dapat dihindarkan, kendati 
secara umum, pergesekan tersebut sesungguhnya 
tidak beranjak dari persoalan keagamaan yang 
sifatnya furusyyah belaka, yang sejak awal 
memang telah menjadi sumber perdebatan, di 
mana pun Islam berkembang. 

Dalam konteks Sumatra Barat, ketegangan 
yang dihadapi oleh kaum Islam tradisionalis 
sesungguhnya lebih kompleks lagi, karena 
mereka tidak hanya harus menerima “serangan” 
dari kaum modernis, melainkan pada saat yang 
sama juga dihadapkan pada pertentangan antar- 
sesama kelompok Islam tradisionalis sendiri, 
yakni antara para penganut tarekat Syattariyah 
dengan tarekat Nagshbandiyyah. Tarekat yang 
disebut terakhir misalnya menuduh para 
penganut tarekat Syattariyah sebagai sesat 
(heretic), karena dianggap mengajarkan doktrin 
martabat tujuh dan wahdat al-wujud (kesatuan 
wujud "8 Hal inilah tampaknya yang menjadi 
salah satu latar belakang munculnya kecen- 
derungan para penganut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat untuk melucuti doktrin wahgat 
al-wujue dari keseluruhan ajarannya. 
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Selain itu, perdebatan lain antara para 
penganut tarekat Syattariyah dengan tarekat 
Nagshbandiyyah adalah berkaitan dengan 
perbedaan penetapan awal dan akhir bulan puasa 
Ramadan. Biasanya, para guru tarekat 
Syattariyah — dengan berpegang pada prinsip 
ru'yat al-hilak (melihat bulan— menetapkan 
awal puasa tersebut satu atau dua hari setelah 
para guru tarekat Nagshbandiyyah menetap- 
kannya.'? Dan, sejak awal munculnya hingga 
saat ini, perdebatan tentang penetapan awal 
bulan ramadan tersebut masih juga terus 
berlangsung, terutama antara ulama tarekat 
Syattariyah di Ulakan, dengan ulama tarekat 
Nagshbandiyyah di Cangking.? 

Demikianlah, pertentangan keagamaan, 
baik antara penganut tarekat Syattariyah dengan 
tarekat Nagshbandiyyah, maupun antara para 
penganut tarekat dengan kalangan modernis di 
Sumatra Barat, pernah menciptakan sebuah 
krisis sosial kemasyarakatan yang berkepan- 
jangan di alam Minangkabau.” 


Tarekat Syattariyah dalam Konteks 
W acana K eagamaan Islam di Sumatra Barat 


Beberapa sarjana meyakini bahwa tarekat 
Syattariyah bukan merupakan tarekat pertama 
yang masuk ke Sumatra Barat, karena sebe- 
lumnya telah ada tarekat Nagshbandiyyah, yang 
kemungkinan dibawa masuk ke wilayah ini pada 
paruh pertama abad ke-17? Akan tetapi, 
Schrieke (1973: 28) mengisyaratkan bahwa 
tarekat Nagshbandiyyah baru masuk ke Sumatra 
Barat pada sekitar tahun 1850-an. Hal ini 
diamini oleh sarjana lain semisal Martin van 
Bruinessen (1996: 124), dan Karel A. Steenbrink 
(1984: 178). 

Jika pendapat kedua di atas benar, maka 
tentu saja tarekat Syattariyah jauh lebih dahulu 
hadir di Sumatra Barat, karena beberapa sumber 
lokal menyebutkan bahwa tarekat ini telah 
masuk ke Sumatra Barat pada akhir abad ke-17, 
ketika Shaikh Burhanuddin kembali dari Aceh 
setelah belajar dengan Abdurrauf bin Ali al- 
Jawi. 

Naskah-naskah Syattariyah lokal bahkan 
cenderung — menegaskan — bahwa tarekat 
Syattariyah merupakan jenis tarekat pertama 
yang masuk ke Sumatra Barat. Naskah Kitab 
Menerangkan Agama Islam di Minangkabau 
misalnya, menyebutkan bahwa Shaikh Burha- 
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nuddin membawa tarekat Syattariyah ke wilayah 
ini pada tahun 1070 H/1659 M. Mulai saat itu, 
demikian naskah ini menjelaskan, corak Islam 
yang ada di Minangkabau hanya satu, yaitu: 


“..agama Islam yang bermazhab Imam 
Shaf'isdan beri'tikad memakai iktikad 
Ahlussunnah wal Jamaah, dan dalam 
bertasawuf memakai tarekat Syattari...” 
(h. 73). 


Tarekat Nagshbandiyyah sendiri disebutkan baru 
masuk sekitar 127 tahun kemudian. Jika per- 
hitungannya dimulai dari tahun kedatangan 
Shaikh Burhanuddin di atas, maka berarti tarekat 
Nagshbandiyyah masuk ke Sumatra Barat pada 
sekitar tahun 1786 M. Dalam Kitab Mene- 
rangkan Agama Islam di Minangkabau tertulis: 


“..maka seratus dua puluh tujuh tahun 
kemudian barulah datang tarekat Nagsh- 
bandi dalam bertasawuf yang zikir 
tarekatnya zikir galbi dengan kalimat Allah 
Allah, yang dalam hati amalnya, ada murid 
bertawajjuh sesudah sembahyang magrib, 
dan bersuluk selama empat hari, yang 
dibawa oleh seorang ulama yang duduk 
mengajar di kampung Cangking Koto 
Candung Ampat Angkat, yang dimas- 
yhurkan orang Tuan Shaikh Cangking 
(Shaikh Koto Tuo), bilangan bulannya 
bernama bilangan lima yang dua hari 
dahulunya dari bilangan tagwim yang 
dibawa Shaikh Burhanuddin”. (h. 73) 


Terlepas dari tepat atau tidaknya angka tahun 
yang disebutkan, asumsi bahwa tarekat 
Syattariyah masuk terlebih dahulu ke Sumatra 
Barat dibanding tarekat  Nagshbandiyyah 
sesungguhnya cukup masuk akal, terutama jika 
memperhatikan sumber-sumber lokal yang 
ditulis oleh kalangan ulama Syattariyah di 
Sumatra Barat, yang cenderung memperlihatkan 
sikap sebagai pihak yang “bertahan” terhadap 
berbagai kecenderungan faham dan ritual tarekat 
Nagshbandiyyah yang sedikit banyak dianggap 
berbeda dengan faham dan ritualnya, dan oleh 
karenanya dianggap mengancam pengaruh atau 
kharisma para ulama Syattariyah tersebut di 
kalangan masyarakat. 

Seperti dikemukakan Schrieke (1973: 25), 
pada awal abad ke-19, ketegangan antara tarekat 
Syattariyah dan tarekat  Nagshbandiyyah 
memang tak terhindarkan. Bahkan, pertentangan 
antara dua kelompok tarekat tersebut pada 
gilirannya pernah menjadi bagian dari faktor 
penyebab munculnya konflik sosial di Sumatra 
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Barat, di samping juga faktor lainnya seperti 
konflik antara ulama tua dan ulama muda. 
Berkaitan dengan konflik antara tarekat 
Syattariyah dengan tarekat Nagshbandiyyah ini, 


Dobbin (1992: 148) misalnya mencatat 
terjadinya pertentangan sengit yang menye- 
babkan permusuhan terbuka antara pusat 


Syattariyah di Ulakan dengan Taram dan Talawi 
yang berorientasi pada tarekat N agshbandiyyah. 

Tetapi, sejauh menyangkut ketegangan 
tersebut, tampaknya yang menjadi pangkal 
utamanya bukan semata-mata persoalan per- 
bedaan faham dan ajaran, melainkan juga 
dipengaruhi oleh masalah rebutan pengaruh dan 
kehormatan.” Beberapa sumber misalnya 
menginformasikan bahwa Shaikh Jalaluddin, 
seorang Shaikh tarekat Nagshbandiyyah paling 
berpengaruh dari Cangking telah berhasil 
menarik perhatian sejumlah pengikut tarekat 
Syattariyah di Ulakan untuk berpindah menjadi 
pengikut tarekat Nagshbandiyyah. Hal ini tentu 
saja mengakibatkan terjadinya konflik terbuka 
antara guru-guru tarekat  Nagshbandiyyah 
dengan guru-guru dari tarekat Syattariyah.2 

Tentu saja, persoalan yang menyangkut 
perbedaan faham dan ajaran juga menjadi salah 
satu pemicu terjadinya ketegangan tersebut. Ini 
pun dengan catatan bahwa, sejauh data yang 
dijumpai, hal yang dipertentangkan itu bukan 
menyangkut doktrin-doktrin tasawuf itu sendiri, 
melainkan lebih berorientasi pada aspek syariat. 

Para pengikut tarekat Nagshbandiyyah 
memang dikabarkan tidak menyukai ajaran 
martabat tujuh, sebuah ajaran tentang teori 
penciptaan alam yang bersumber dari kitab al- 
Tuhfah al-M ursalah ilaR ubjal-Nabi karangan al- 
Burharpuri» Ajaran ini dikembangkan oleh 
Abdurrauf, sebagai khalifah tarekat Syattariyah, 
dalam berbagai karangannya, serta dielaborasi 
untuk menjelaskan dan menginterpretasi doktrin 
wahdat al-wujue yang pernah menghebohkan di 
Dunia M elayu-Indonesia itu. 

Persoalannya, dalam konteks Sumatra 
Barat, ajaran wahgat al-wuju& itu sendiri 
ternyata tidak diteruskan dan dikembangkan 
oleh para pengikutnya, mereka bahkan terkesan 
melucuti ajaran tersebut dari keseluruhan ajaran 
tarekat Syattariyah atas alasan bertentangan 
dengan prinsip-prinsip syariat, sehingga, sejauh 
berkaitan dengan ajaran wahgat al-wujue ini, 
corak tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
menjadi relatif berbeda dengan corak tarekat 
Syattariyah yang dikembangkan, misalnya, oleh 
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Abdurrauf di Aceh,” kendati dalam beberapa hal 
lain, seperti menyangkut ritual zikir atau 
penekanan pada aspek syariat, tidak ada 
perbedaan yang terlalu tajam di antara keduanya. 

Di antara persoalan yang sering menjadi 
arena perdebatan antara tarekat Nagshbandi yyah 
dengan Syattariyah adalah menyangkut pene- 
tapan awal dan akhir bulan puasa Ramadan. 
Schrieke misalnya melaporkan bahwa selama 
bertahun-tahun, di sekitar Padang Panjang selalu 
terjadi pertentangan sengit antara Syattariyah 
dan Nagshbandiyyah menyangkut persoalan 
tersebut. Demikian halnya di Pariaman, hingga 
sekarang masih terjadi perbedaan pendapat 
antara penganut tarekat Syattariyah di Ulakan 
dengan penganut Nagshbandiyyah di Cangking 
mengenai awal dan akhir bulan puasa. Biasanya, 
para penganut Syattariyah merayakan puasa 
Ramadan satu atau dua hari kemudian setelah 
para penganut tarekat Nagshbandiyyah mera- 
yakannya, sehingga karenanya mereka men- 
dapatkan julukan “orang puasa kemudian”, 
sementara para penganut tarekat Nagshban- 
diyyah disebut orang sebagai “orang puasa 
dahulu”.?8 Hal ini, persis seperti apa yang 
digambarkan dalam kutipan di atas tentang 
tarekat Nagshbandiyyah, yakni: “... bilangan 
bulannya bernama bilangan lima yang dua hari 
dahulunya dari bilangan tagwim yang dibawa 
Shaikh Burhanuddin..." . 

Akan tetapi, konflik lebih tajam yang 
melibatkan para pengikut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat ini sesungguhnya terjadi ketika 
pada tahun 1804, tiga Haji putra Minangkabau 
kembali dari Tanah Suci Makkah setelah 
menuntut ilmu selama beberapa tahun. Ketiga 
Haji tersebut adalah Haji Miskin dari Pandai 
Sikat Padang Panjang, Haji Abdurrahman dari 
Piyobang Payakumbuh, dan Haji Sumanik dari 
Batusangkar. Tampaknya, pemikiran keagamaan 
ketiga Haji tersebut banyak dipengaruhi oleh 
gagasan pembaharuan kaum Wahabi di Makkah, 
yang diajarkan oleh Muhdmmad ibn 'Abd al- 
Wahhab (1115-1206 H/1703-1792 M), seorang 
ulama asal Nejd di Arab Timur. Pandangan- 
pandangan M uhdmmad ibn “Abd al-W ahhab ini 
banyak yang sejalan dengan pandangan- 
pandangan keagamaan seorang ulama pembaharu 
sebelumnya, yakni Tagizal-Dip Ibn Taimiyyah 
(661-728 H/1263-1328 M), yang mengkam- 
panyekan agar, dalam beragama, umat Islam 
kembali kepada al-Guran dan mencontoh Nabi. 
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Pada awalnya, kaum Wahabi di Makkah 
semata-mata menyerukan umat Islam untuk 
kembali ke ajaran Islam yang murni, tidak 
bercampur bid'ah, khurafat, dan takhayul. Tetapi 
dalam perkembangan berikutnya, seruan itu 
berubah menjadi gerakan yang cenderung 
menggunakan tindakan-tindakan radikal, yang 
dengan tegas membedakan antara orang yang 
beriman dengan yang tidak beriman, serta 
menganjurkan perang suci (jihad) terhadap 
orang-orang yang tidak mau mengikuti seru- 
annya.2 

Dalam gerakan dakwahnya, kaum Wa- 
habi berangkat dari satu asumsi bahwa 
sebagian kalangan umat Islam telah melakukan 
dan mengembangkan praktik-praktik keaga- 
maan yang menyimpang dari ajaran-ajaran 
Islam, dan oleh karenanya harus ditumpas, 
dengan cara apapun. Di antara kelompok yang 
menjadi “sasaran dakwah” gerakan Wahabi 
adalah para penganut tasawuf dan tarekat, 
yang oleh kaum Wahabi dianggap telah 
berlebihan dalam menjalin hubungan dengan 
Tuhan. Oleh karenanya, mereka menolak 
tindakan pengeramatan terhadap kuburan para 
sufi yang dianggap sebagai orang suci. Selain 
itu, mereka juga melarang umat Islam untuk 
mengisap tembakau, melarang pemakaian kain 
sutera, melarang penggunaan tasbih dalam 
berzikir, dan lain-lain. 

Gagasan-gagasan Wahabi seperti inilah 
yang kemudian dibawa oleh tiga Haji di atas, 
ke kampung halamannya, M inangkabau. M ere- 
ka berpandangan bahwa di kalangan masya- 
rakat Minangkabau, khususnya di kalangan 
para penganut tarekat Syattariyah, banyak 
dilakukan praktik-praktik keagamaan yang 
termasuk kategori bid'ah, khurafat, dan ber- 
tentangan dengan prinsip-prinsip dasar Islam, 
sehingga karenanya harus “diluruskan”, atau 
bahkan diperangi dengan jalan kekerasan jika 
diperlukan. 

Akan tetapi, dalam perjalanannya, gaga- 
san-gagasan yang dibawa oleh tiga Haji itu 
ternyata mendapat tantangan keras dari guru- 
guru tarekat Syattariyah, sehingga tidak dapat 
berjalan mulus seperti yang diharapkan. Haji 
Miskin misalnya, sampai harus berpindah- 
pindah tempat tinggal dari satu kampung ke 
kampung lainnya, karena selalu dimusuhi oleh 
para penganut tarekat Syattariyah yang belum 
bisa menerima faham  pembaharuannya. 
Terakhir, Haji Miskin menyelamatkan diri ke 
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Bukit Kamang, dan pada 1811 ia meneruskan 
gerakannya di Aie Tabik, di Luhak Lima Puluh 
Kota.” 

Selain dalam konteks pertentangan de- 
ngan tarekat Nagshbandiyyah, khususnya da- 
lam persoalan penetapan awal puasa Ramadan, 
dalam konteks gerakan pembaharuan ini pula 
kiranya kita dapat menempatkan naskah 
Risatah Mizap al-Galb, naskah Kitab Mene- 
rangkan Agama Islam di Minangkabau, dan 
naskah Kitab al-Tagwim wa al-Siyam tulisan 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin yang akan 
dikemukakan pada pembahasan di bawah. 
Dalam Risalah Mizap al-Galb, pengarang 
menjelaskan: 


“A dapun sebabnya maka disusun buku ini 
adalah berkehendak setengah saudara 
kita untuk memberi penjelasan tentang 
adanya dua faham untuk beramal ibadat 
kepada Allah, yaitu disebut orang Kaum 
Tuo (kaum kuno) dan Kaum M udo (kaum 
baru) sehingga kami orang awam merasa 
ragu-ragu manakah yang akan diikuti... 
Oleh karena kita banyak membaca buku- 
buku sejarah dan buku hadis, maka 
dapatlah saya mengabulkan kehendak 
saudara-saudara kita itu barang alakadar- 
nya" (h. 3). 


Naskah Kitab Menerangkan Agama Islam di 
M inangkabau juga menjelaskan bahwa sebab 
ditulisnya naskah ini adalah karena setelah 
datangnya tarekat Nagshbandiyyah, dan di- 
susul kemudian munculnya faham Wahabi 
yang diusung oleh tiga Haji di atas, corak 
ritual keagamaan masyarakat M inangkabau 
menjadi bermacam-macam, dan menimbulkan 
kebingungan di sebagian kalangan orang 
awam: 


“ada memakai usd//izada yang tidak, ada 
pula yang memasuki puasa menilik hilal 
lebih dahulu dan adapula cukup dengan 
melihat almanak saja, ada yang sembah- 
yang tarawih dua puluh ditambah witir 
tiga, dan adapula yang delapan rakaat 
ditambah dengan witir tiga rakaat...” (h. 
3). 


Tak heran kemudian, jika dalam uraian berikut- 
nya, naskah Risakah M izap al-Galb, naskah K itab 
M enerangkan A gama Islam di Minangkabau, dan 
naskah Kitab al-Tagwim wa al-Siyam mencoba 
menjelaskan secara terperinci, dan menunjukkan 
kebenaran — dalam perspektif penganut tarekat 
Syattariyah tentunya— isu-isu apa saja yang 
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menjadi ajang perdebatan dan pertentangan, baik 
dengan tarekat Nagshbandiyyah maupun dengan 
tiga Haji, yang disebut sebagai perpanjangan 
tangan gerakan Wahabi di atas. 

Naskah Kitab al-Tagwim wa al-Siyam 
sendiri secara panjang lebar menjelaskan bahwa, 
kendati metode hisab tagwim merupakan ajaran 
Nabi dalam menentukan awal bulan Gamariyah, 
tetapi, khusus untuk bulan Ramadan, Nabi 
memberikan tuntunan tersendiri, yakni dengan 
metode ru'yat al-hilak (melihat bulan). Dalam 
konteks Sumatra Barat, hal ini tentu saja 
ditujukan untuk menyanggah pendapat para 
penganut tarekat Nagshbandiyyah, yang tetap 
berpegang pada metode hisab tagwim untuk 
menentukan awal hari semua bulan Gomariyah, 
termasuk awal hari bulan puasa Ramadan, 
sehingga hingga kini, selalu terjadi perbedaan di 
antara keduanya. 

Dalam keseluruhan perdebatan yang 
melibatkan tarekat Syattariyah tersebut, naskah 
Risalah Mizap al-Galb, naskah Kitab Mene- 
rangkan Agama Islam di Minangkabau, dan 
naskah Kitab al-Tagwim wa al-Siyam cenderung 
menegaskan bahwa hingga beberapa puluh tahun 
lamanya, corak ritual dan ibadah yang 
dikembangkan oleh para ulama Syattariyah lah 
yang pada akhirnya diterima oleh masyarakat 
Minangkabau. Naskah Risalah Mizap al-Galb 
misalnya mengatakan: 


“..di waktu itu, yaitu di tahun 1840 M 
sampai tahun 1908 M, seluruh Nusantara 
ini (Indonesia) satu saja coraknya amal 
orang, yaitu kalau sembahyang sama-sama 
berusd/l/issama bergunut tampung tangan, 
kalau kematian sama dibacakan talkin, 
kalau tiba bulan rabiul awwal sama-sama 
memperingati maulid Nabi Muhammad 
Saw beserta jamuannya... kalau kematian 
di rumah seseorang, maka datanglah guru- 
guru beserta rakyat menghadiahkan baca- 
an-bacaan amal, seperti membaca al-Guran 
bertahlil, dan lain-lain amal, waktu mema- 
suki puasa dan akan berhari raya sama- 
sama memakai rukyat, artinya melihat 
awal bulan, dan sembahyang tarawihnya 
dua puluh rakaat, tidak ada yang membuat 
delapan rakaat..." (h. 80). 


Hal yang sama juga dikemukakan kembali oleh 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin dalam 
naskah Kitab Menerangkan Agama Islam di 
M inangkabau, seraya diakhiri dengan ungkapan: 
“ui waktu itulah keadaan negeri aman dan 
amal ibadat satu..." (h. 62). 
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Bangunan makam Shaikh Burhanudin, Ulakan. Foto: M. Yusuf. 


Akan tetapi, rupanya pergolakan keaga- 
maan yang melibatkan kelompok tarekat 
Syattariyah ini meruncing kembali pada awal 
abad ke-20, tepatnya ketika pada sekitar tahun 
1906 empat ulama Minangkabau kembali dari 
Tanah Suci Makkah setelah beberapa tahun 
belajar agama kepada Shaikh Ahmad Khatib al- 
M inangkabawi-K eempat ulama itu adalah: Haji 
Muhammad Jamil Jambek Bukittinggi, Haji 
M uhammad Taib Umar Sungayang Batusangkar, 
Haji Abdullah Ahmad Padang Panjang, dan Haji 
A bdul Karim Amrullah M aninjau. 

Secara spesifik, keempat ulama pem- 
baharu ini memang menyoroti praktik tarekat, 
khususnya tarekat Syattariyah, yang banyak 
dianut oleh masyarakat Minangkabau. Mereka 
menganggap bahwa praktik tarekat tersebut 
bertentangan dengan ajaran Islam. Dijelaskan 
oleh pengarang bahwa: “... tarekat itu sudah 
menjadi perbincangan mereka dengan guru 
mereka bahwa tarekat itu adalah salah..." 2 
Oleh karenanya, keempat ulama ini sangat 
proaktif mengajak kepada kalangan penganut 


tarekat Syattariyah untuk meninggalkan praktik 
keberagamaannya. 

Pada sekitar tahun 1907 misalnya, Haji 
Muhammad Jamil Jambek mengadakan per- 
temuan terbatas dengan mengundang tokoh- 
tokoh ulama tarekat Syattariyah untuk datang 
ke rumahnya dan berdiskusi berkaitan dengan 
perbedaan pandangan atas praktik tarekat 
tersebut. Di antara ulama tarekat Syattariyah 
yang hadir, dan rata-rata telah berusia tua, 
adalah: Shaikh Khatib Muhammad Ali al- 
Padani, Shaikh Muhammad Dalil (Tuanku 
Shaikh Bayang), Tuanku Shaikh Khatib 
Sayyidina Shaikh Muhammad Taib Sibarang 
Padang, dan Tuanku Imam Masjid Ganting 
Padang. Adapun dari kelompok ulama pem- 
baharu, yang rata-rata masih berusia muda, 
antara lain: Haji Abbas Daud Balingka, yang 
dikenal sebagai Inyiek Balingka, Haji 
Abdullah Ahmad Padang Panjang, dan Haji 
Abdul Karim Amrullah M aninjau, yang dikenal 
sebagai Inyiek Rasul. 

Diceritakan bahwa dalam pertemuan 
tersebut terjadi perdebatan hangat antara dua 
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adalah pengikut ta- 
rekat Syattariyah sen- 
diri, pergolakan ter- 
sebut diakibatkan oleh 
dua hal: pertama, 
karena adanya perbe- 
daan pandangan antara 
para pengikut tarekat 
Syattariyah dengan 
tarekat Nagshban- 
diyyah, dan kedua, 
karena adanya “sera- 
ngan” dari kaum 
pembaharu atas ber- 
bagai ritual dan prak- 
tik keagamaan kaum 
tarekat. 


Koleksi Naskah Surau Bintungan Tinggi di Pariaman. Foto : M. Y usuf 


kelompok ulama ini tentang boleh tidaknya 
praktik tarekat menurut Islam. Akan tetapi, 
kendati berlangsung hingga larut malam, tidak 
tercapai kata sepakat di antara dua kelompok 
ulama tersebut, sehingga perbedaan pandangan, 
dan karenanya pertentangan, antara para ulama 
tarekat Syattariyah dengan para ulama 
pembaharu pun terus berlangsung. Dan, 
momentum inilah yang disebut dalam naskah 
Risakah Mizap al-Galb sebagai asal mula 
munculnya istilah Kaum Tua dan Kaum M uda: 


“..maka di sinilah asal mulanya sebutan 
kaum tua (kaum kuno), karena ulama- 
ulama yang mempertahankan tarekat itu 
telah tua-tua semuanya, yaitu lima puluh 
tahun ke atas. Sedangkan yang mem- 
batalkan tarekat itu ulama-ulama muda 
semuanya, yaitu tiga puluh tahun ke 
bawah. Maka dinamai orang mereka kaum 
muda (kaum baru) sehingga masyhurlah 
sesudah itu sebutan kaum kuno dan kaum 
muda. Maka di sinilah asal mulanya 
sebutan itu...” (h. 85-86). 


Dari penjelasan di atas, jelas bahwa tiga naskah, 
yakni naskah Risalah Mizam al-Galb, naskah 
Kitab Menerangkan Agama Islam di M inang- 
kabau, dan naskah al-Siyam wa al-Tagwim, 
ditulis untuk menjelaskan pergolakan keaga- 
maan yang pernah terjadi di kalangan 
masyarakat Minangkabau. Dalam perspektif 
penulis naskah-naskah tersebut, yang notabene 
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Seperti telah diisyaratkan pada bagian sebe- 
lumnya, tradisi penulisan, penyalinan, dan 
persebaran naskah-naskah keagamaan di dunia 
Melayu-Indonesia sangat terkait dengan proses 
islamisasi yang terjadi. Umumnya, naskah- 
naskah tersebut ditulis untuk kepentingan 
transmisi pengetahuan keislaman yang terjadi di 
berbagai institusi keagamaan, seperti pesantren, 
surau, dayah, rangkang, dan lain-lain. 

Demikianlah, di Sumatra Barat, tradisi 
penulisan dan kemudian persebaran naskah- 
naskah keagamaan ini dapat dipastikan terjadi 
secara terus menerus, seiring dengan terus 
berlangsungnya perkembangan dan persebaran 
Islam. Dan, karena Islam yang berkembang 
sejak awal bercorak tasawuf, maka naskah- 
naskah keagamaan yang muncul pun 
kebanyakan mengandung pembahasan tentang 
tasawuf, baik yang diamalkan oleh para 
penganut tarekat Syattariyah maupun Nagsh- 
bandi yyah. 

Seperti juga telah dikemukakan bahwa 
dalam konteks Sumatra Barat, perkembangan 
dan persebaran Islam yang bercorak tarekat ini 
terjadi secara sistematis melalui surau-surau. 
Oleh karenanya, tidak mengherankan jika sejauh 
menyangkut telaah atas berbagai hal yang 
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berkaitan dengan Islam periode awal di Sumatra 
Barat ini, peran surau menjadi sangat penting,” 
termasuk ketika masuk pada pembahasan 
tentang tradisi penulisan dan penyalinan naskah- 
naskah keagamaannya. Dalam hal ini, surau di 
Sumatra Barat dapat dianggap sebagai semacam 
“skriptorium” naskah, yakni tempat di mana 
aktivitas penulisan dan penyalinan naskah- 
naskah keagamaan berlangsung.” 

Pola persebaran naskah-naskah keagamaan 
melalui surau-surau di Sumatra Barat ini pada 
gilirannya sangat mempermudah upaya pene- 
lusuran keberadaan naskah-naskah tersebut, 
karena surau sendiri sampai kini masih banyak 
dijumpai, kendati kondisi dan fungsinya tidak 
seperti pada awal perkembangannya sebagai 
center of excellence keilmuan Islam. Akan 
tetapi, dalam kenyataannya, upaya untuk menge- 
tahui keberadaan naskah-naskah keagamaan 
tersebut, dan apalagi membaca serta 
memanfaatkannya, seringkali menemui ham- 
batan, baik karena naskah-naskahnya yang 
dikeramatkan sehingga tidak dapat diakses oleh 
sembarang orang, maupun karena naskah-naskah 
tersebut telah rusak dimakan usia. 

Berbeda dengan apa yang terjadi di 
wilayah lain di Indonesia, tradisi penulisan 
naskah-naskah keagamaan di Sumatra Barat ini 
tampaknya masih terus berlangsung bahkan 
hingga awal abad 21, kendati dengan intensitas 
yang tentunya berbeda dengan kondisi ketika 
mesin cetak belum berkembang. Sejumlah 
naskah Syattariyah yang menjadi sumber 
pembahasan buku ini merupakan salah satu bukti 
betapa tradisi tersebut masih terus berlangsung 
seiring dengan masih mengakar dan terus 
berkembangnya Islam tarekat, khususnya tarekat 
Syattariyah dan Nagshbandiyyah di wilayah ini. 

M empertimbangkan persebaran tarekat-ta- 
rekat di Sumatra Barat yang demikian intensif, 
serta memperhatikan fungsi naskah-naskah ke- 
agamaan sebagai media untuk mentransmisikan 
berbagai ajaran tarekat tersebut, dan juga ber- 
dasarkan pengalaman saya sendiri ketika 
melakukan penelitian lapangan, tidak berlebihan 
jika diasumsikan bahwa naskah-naskah keaga- 
maan di Sumatra Barat ini terdapat dalam 
jumlah besar. 

Upaya identifikasi dan inventarisasi atas 
naskah-naskah yang berkaitan dengan masyarakat 
Minangkabau ini, termasuk di dalamnya naskah- 
naskah keagamaan, telah beberapa kali dilakukan, 
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terutama berkaitan dengan naskah-naskah 
Minangkabau yang berada di luar negeri, 
khususnya Belanda. Sejumlah katalog yang 
mendeskripsikan naskah-naskah M inangkabau di 
Perpustakaan Universitas Leiden misalnya ditulis 
oleh van Ronkel (1921), Edwin P. Wieringa (1998 
dan 2007), dan Teuku Iskandar (1999). 

Adapun mengenai naskah-naskah yang 
berada di Sumatra Barat sendiri, sejauh ini telah 
dicatat oleh beberapa sarjana, kendati baru 
disebut sambil lalu saja dalam tulisan pendek. Ali 
Hj. Wan Mamat (1995) misalnya, ketika 
mendokumentasikan naskah-naskah Melayu di 
Selatan Sumatra dan Jawa Barat, menyebut 
adanya sejumlah naskah Melayu di Pusat 
Dokumentasi dan Informasi — Kebudayaan 
Minangkabau, sementara Wibisono dkk. (1989), 
ketika melaporkan hasil penelitian arkeologis atas 
situs-situs masa silam di Sumatra Barat, juga 
menyinggung adanya puluhan naskah keagamaan 
yang tersimpan, baik secara perorangan maupun 
di mesjid. 

Informasi lain, khususnya berkaitan dengan 
naskah-naskah keagamaan di Sumatra Barat ini 
terdapat dalam laporan penelitian, yang ditulis 
oleh para peneliti dari IAIN Imam Bonjol 
Padang. Hasil penelitian ini ' memberikan 
informasi tambahan tentang keberadaan naskah- 
naskah keagamaan yang masih tersimpan di 
tangan masyarakat di Sumatra Barat. Ber- 
dasarkan laporan Ramli dkk. tersebut, di antara 
daerah-daerah yang menjadi basis keberadaan 
naskah-naskah keagamaan — kendati belum 
semua naskahnya dapat diidentifikasi— adalah 
Kampung Lb. Gunung Gadut 50 Kota, Taram 50 
Kota, Batipuh Padang Panjang, Bingkudu IV 
Angkat Canduang Agam, Tiakar Payakumbuh, 
Kuranji Padang, Pariangan Batusangkar, Pauh IX 
Padang, dan Kurai Tigo Baleh Bukittinggi. 

Inventarisasi dan informasi mutakhir 
tentang naskah-naskah M inangkabau terdapat 
dalam katalog yang disunting oleh M. Y usuf 
(2006). Katalog ini merupakan hasil dari 
sebuah kegiatan katalogisasi naskah pada 
tahun 2004 yang dilakukan oleh para peneliti 
Kelompok Kajian Poetika, Fakultas Sastra 
Universitas Andalas, Padang, bekerja sama 
dengan C-DATS Tokyo University of Foreign 
Studies. Selain memerikan naskah-naskah yang 
berada dalam sejumlah koleksi pribadi (17 
keluarga), dan dua lembaga (Jurusan Sastra 
Indonesia, Unand Padang dan Museum 
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Adityawarman), katalog ini juga memberikan 
perhatian khusus pada koleksi naskah yang 
tersimpan di tujuh surau tarekat, termasuk di 
dalamnya koleksi khusus Imam M aulana A bdul 
Manaf Amin Al-Khatib di Surau Batang 
Kabung Koto Tangah Padang. 

Surau-surau lainnya yang disebut 
sebagai 'gudang' naskah dalam katalog ini 
adalah Surau Baru Bintungan Tinggi di 
Pariaman, Surau Pakih Datuk di Kuranji Padang, 
Surau Parak Pisang di Nagari Sumani 
Kecamatan X Koto Singkarak Solok, Surau 
Paseban di Koto Tangah Padang, Surau Gadang 
atau Mesjid Raya Mudiak Padang di Padang 
Pariaman, dan Surau Tanjung di Batang Kapeh 
Pesisir Selatan. Sebagai tambahan, Y usuf dkk 
ini juga memberikan perhatian pada naskah- 
naskah yang terdapat di 'istana' Mandeh 
Rubiah di Lunang, dan di Inderapura, Pesisir 
Selatan. 

Dalam sebuah program kerja sama dengan 
The British Library, pada tahun 2007 lalu, Y usuf 
dkk juga telah  menginventarisasi — dan 
mendigitasi, tidak kurang dari 300 naskah 
lainnya yang tersimpan di Surau Lubuk Ipuh 
Pariaman, Surau Pariangan Batusangkar, Surau 
Suliki Payakumbuh, dan Surau M alalo Solok. 

Berbagai informasi tentang keberadaan 
naskah-naskah keagamaan di Sumatra Barat 
seperti dikemukakan di atas jelas menunjukkan 
betapa wilayah ini pernah menjadi pusat 
aktivitas keilmuan Islam pada masa silam, 
khususnya melalui surau sebagai lembaga 
pendidikan tradisionalnya yang menjadi basis 
tarekat. Dalam hal ini, keberadaan tarekat, 
khususnya tarekat Syattariyah yang dikem- 
bangkan oleh Shaikh Burhanuddin Ulakan telah 
memberikan kontribusi besar terhadap mun- 
culnya tradisi penulisan naskah-naskah keaga- 
maan di Sumatra Barat. 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


AD DO Uu Sx 


Hamka 1984: 138. 

Naim 2001: 119, Hamka 1984: 138. 

Secara umum, masyarakat Minangkabau memang 
dikenal sebagai kelompok masyarakat yang memiliki 
tiga karakter utama: pertama, kepatuhan tinggi ter- 
hadap Islam: kedua, kesetiaan terhadap nilai-nilai adat, 
termasuk di dalamnya kesetiaan terhadap sistem 
kekeluargaan yang bersifat matrilineal, dan ketiga, 
kecenderungan yang kuat untuk merantau (Azra 1988: 
1). 
Abdullah 1971: 6. 

Hamka 1984: 138: Naim 2001: 119. 

Abdullah 1966: 23. 

Lihat misalnya Schrieke 1920, yang kemudian 
diterjemahkan menjadi Schrieke 1973: lihat juga 
Schrieke 1955, Abdullah 1966, Hamka 1984, dan 
Sanday 2002. 

Schrieke 1973: 8. 

Azra 1988: 3. 

Abdullah & Sharon Siddigue (peny.1 1989: 93. 

Schrieke 1973: 28: Bruinessen 1996: 124: Steenbrink 
1984: 178. 

A bbas dkk., 1982/1983: 36. 

Daya 1990: 75. 

Daya 1990: 66. 

Dobbin 1992: 155. 

Abdullah 1971: 15: Noer 1996: 37-46. 

Daya 1990: 75: lihat juga Rais 1994. 

Abdullah 1971: 7, Schrieke 1973: 24-25. 

Schrieke 1973: 26. 

Schrieke 1973: 25-26: Steenbrink 1984: 177-178. 
Abdullah 1971: 8. 

Dobbin 1992: 146: Azra 1988: 27. 

Lihat, antara lain, Amin 1993: 37. 

Dobbin 1992: 148. 

Bruinessen 1996: 125. 

Lihat Kitab Menerangkan, h. 70. 

Dobbin 1992: 144. 

Schrieke 1973: 26: lihat juga Suryadi 2001: 96. 

Rahman 1997: 286-294. 

Chatib & Erman 2002: 191. 

Risatah M izapal-Galb, h. 84. 

Azra 1988 dan 2003. 

Bandingkan dengan tradisi penulisan dan penyalinan 
naskah di wilayah lain, seperti Batavia (Rukmi 1997) 
atau Riau (M u'jizah & Rukmi 1998). 

Chambert-L oir dan Fathurahman 1999, bab Arab, 

M elayu, dan Minangkabau. 

Ramli dkk. 1997. 


Bagian Keempat 


SUMBER-SUMBER TERTULIS 
TENTANG TAREKAT SYATTARIYAH 


PADA BAGIAN LALU telah diuraikan bahwa 
naskah-naskah Nusantara yang berisi tentang 
ajaran tarekat Syattariyah banyak dijumpai 
dalam berbagai kelompok bahasa, seperti Arab, 
Melayu, Jawa, Sunda, dan lain-lain.! Umumnya, 
naskah-naskah tersebut mengandung dua 
komponen utama, yaitu silsilah penulis naskah 
dalam tarekat Syattariyah, serta tatacara zikir 
yang diterima murid bersangkutan dari gurunya. 
Selain itu, rumusan doktrin dan tata cara zikir 
tarekat Syattariyah juga terdapat dalam 
sejumlah sumber A rab yang ditulis oleh sejumlah 
ulama Haramayn. 

Bagian ini akan memerikan sejumlah 
sumber tertulis berkaitan dengan tarekat 
Syattariyah yang dikategorikan ke dalam tiga 
kelompok: 

Pertama, sumber-sumber Arab yang 
diduga kuat memiliki pengaruh kuat terhadap 
rumusan ajaran dan tatacara zikir tarekat 
Syattariyah, dan menjadi sumber inspirasi 
penulisan naskah-naskah Nusantara periode 
berikutnya: kedua, naskah-naskah Nusantara 
berbahasa Arab, Melayu, Sunda, dan Jawa, 
tentang tarekat Syattariyah yang ditulis pada 
masa-masa awal Islam Indonesia, dan diyakini 
sebagai sumber paling otoritatif berkaitan 
dengan tarekat Syattariyah yang berkembang di 
dunia Melayu-Indonesia, dan ketiga, naskah- 
naskah Melayu-Minangkabau tentang tarekat 


Syattariyah yang ditulis pada masa kontemporer: 
kelompok naskah ini ditampilkan terutama untuk 
melihat dinamika dan perkembangan tarekat 
Syattariyah dari masa ke masa. 

Sedikit catatan untuk naskah-naskah 
Syattariyah berbahasa Sunda dan Jawa, 
kelompok naskah ini disertakan dalam pem- 
bahasan semata untuk menjadi pembanding bagi 
naskah-naskah  Syattariyah Melayu yang 
berkembang di Sumatra Barat, menyangkut 
corak dan kecenderungan ajarannya. Adapun 
perhatian utama buku ini tetap pada kelompok 
naskah Syattariyah M elayu-M inangkabau. 


Sumber-Sumber A rab: 
al-SimtpI-M ajiedan Ithd&al-Dhakis 


Sejauh menyangkut sumber-sumber Arab yang 
banyak dijadikan rujukan oleh para penulis 
naskah Syattariyah di dunia M elayu-Indonesia, 
kitab al-SimtJal-M ajig karangan Shaikh Ahmad 
al-Gushashi- (w. 1660), dan /th4& al-Dhakis 
karangan Ibrabira al-K urari»(1616-1690), bisa 
dianggap sebagai dua sumber yang paling 
representatif di antara sumber-sumber lain yang 
ada. 

Mengapa demikian? Tidak lain karena 
pengarang kedua kitab tersebut adalah guru 
paling berpengaruh bagi Abdurrauf bin Ali al- 
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Jawi, yang notabene menjadi khalifah utama 
dan sebagai tokoh yang paling bertang- 
gungjawab — dalam penyebaran tarekat 
Syattariyah di dunia Melayu-Indonesia. Jadi, 
ajaran dan tatacara zikir dalam a/-Simt/al- 
M ajie serta pemikiran mistiko-filosofis dalam 
Ith$& al-Dhakis pada gilirannya sangat 
mewarnai ajaran tarekat Syattariyah yang 
dikembangkan oleh Abdurrauf: hubungan 
keilmuan  al-Gushashi- al-Kurapi- dan 
Abdurrauf, menjadikannya sebagai 'tiga 
serangkai' yang pemikiran ketiganya sama 
sekali tidak dapat dipisahkan. 


Tentang a/-Simt/al-M ajid 


Dalam kitab ini, nama lengkap pengarangnya 
tertulis sebagai al-Shaikh al-'“Arf bi Allak 
Sffizal-Dipr Ahmad ibn Muhammad ibn “Abd 
al-N abi zal-A nsgrizal-M adanizal-Dajjari, yang 
lebih dikenal sebagai Ahmad al-Gushashi-la 
dikenal sebagai Shaikh tarekat Syattariyah 
yang mendapatkan ijazah kekhalifahannya dari 
Ahinad al-Shiprawi-M elalui al-Shipawi sinilah 
al-9ushashi mempelajari berbagai ilmu penge- 
tahuan di bidang hadis, fikih, kalam, dan 
tasawuf.? Kitab a/-Simtjal-M ajie (Tuntunan 
Mulia) merupakan salah satu saja dari bukti 
kedalaman pengetahuan al-Gushashi-zdi bidang 
tasawuf. Selain kitab ini, seperti dicatat Azra 
(1994: 88), al-Oushashi- juga mengarang 
beberapa kitab lainnya di bidang tasawuf, 
hadis, fikih, us#&al-figh, dan tafsir. 

Kitab a/-Simt/Jal-M ajie telah diterbitkan 
pada tahun 1328/1910 oleh Majlis Dasrah al- 
Ma'arif al-Nizgraiyyah, India. Secara garis 
besar, struktur pembahasannya dapat dibagi 
menjadi empat bagian: bagian pertama, 
merupakan mukaddimah yang berisi puji- 
pujian kepada Allah Swt, serta salawat dan 
salam kepada Nabi Muhammad Saw, bagian 
kedua, berisi pembahasan berbagai hal yang 
berkaitan dengan ajaran tarekat, seperti zikir, 
bai'at, talgip, pola hubungan murshid-murid, 
dan berbagai konsep ajaran tasawuf lainnya, 
bagian ketiga mengemukakan silsilah al- 
OGushashi- dalam tarekat Syattariyah, dan 
dalam beberapa tarekat lain di mana al- 
Oushashi- bergabung dengannya: sedangkan 
bagian keempat mengemukakan biografi al- 
O@ushashi- mulai dari latar belakang 
keluarganya hingga karir keilmuannya. 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Ajaran dan Ritual Tarekat 
dalam a/-Simt/al-M ajid 


Dalam penjelasannya tentang berbagai ajaran 

tasawuf, al-Gushashisdalam kitab a/-SimtJal- 

Maji& seringkali mengutip pemikiran tokoh- 

tokoh Sufi yang oleh para ulama sebelumnya 

dianggap saling bertentangan satu sama lain. 

Dalam satu kesempatan misalnya, al-Oushashi » 
mengutip pemikiran Imam AbusHdmid al- 

Gazat:&yang merupakan tokoh tasawuf sunni, 

atau tasawuf amali, dan dalam kesempatan 

lain, al-Gushashisjuga mengutip pemikiran 

Ibnu “Arabi& yang merupakan tokoh tasawuf 
falsafi. Ini dapat difahami sebagai upaya al- 

Oushashisuntuk mengajarkan masing-masing 

kecenderungan ajaran dua tokoh tersebut, dan 

“mendamaikan” beberapa perbedaan di antara 

keduanya. 

Penjelasan al-Gushashi- atas berbagai 
topik yang dikemukakan tergolong terperinci 
dalam kitab ini. Tentang zikir misalnya, al- 
Oushashi mengemukakan pengertian, landasan 
normatif dari al-Guran atau hadis, jenis-jenis, 
serta tatacaranya. Demikian halnya dengan 
bai'at dan talgis, yang merupakan gerbang 
pertama bagi seseorang untuk masuk ke dalam 
dunia tarekat, al-Gushashi» menjelaskannya 
secara detil, bahkan al-@ushashi membedakan 
antara tatacara bai'at bagi laki-laki (h. 37), 
perempuan (h. 50), dan anak-anak (h. 56). 

Sebetulnya al-Gushashiztidak menyebut 
bahwa tatacara zikir, bai'at, dan talgis yang 
dikemukakannya adalah khusus bagi para 
penganut tarekat Syattariyah, melainkan bagi 
semua “al-murieie li al-suluk', siapapun yang 
menempuh jalan tarekat. Ini bisa dimaklumi 
karena al-@ushashi memang bergabung dengan 
tidak kurang dari selusin jenis tarekat. Tetapi, 
di kemudian hari model zikir dan bai'at yang 
dikemukakan al-Gushashizini hampir secara 
keseluruhan diadopsi oleh para ulama tarekat 
Syattariyah di dunia M elayu-Indonesia, karena 
peranannya dalam transmisi tarekat 
Syattariyah ke berbagai penjuru dunia memang 
lebih menonjol. 

Zikir menurut al-Gushashiz — seraya 
mengutip Ahmad ibn 'Atas Allak al- 
Iskandari8— dalam al-SimtJal-M aji, adalah: 
“al-takhallusjmin al-gaflah wa al-nis-yae bi 
dawami hfdpr al-galbi ma'a al-Hg$g", 
“membersihkan diri dari khilaf dan lupa 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 


dengan senantiasa menghadirkan a/-#4g (Tuhan) 
di dalam hati” (h. 10): dan kalimat zikir yang 
terbaik adalah dengan membaca kalimat tah/ik 
yakni /aMaba illaA Ilah: 

A I-Oushashi menyebut adanya dua macam 
zikir, yakni: zikir lisan (dhikr bi al-lisap) dan 
zikir hati (dhikr bi al-jinap). Menurutnya, zikir 
lisan merupakan tingkatan terendah dari segi 
bobot dan kualitasnya, sementara zikir hati 
adalah bentuk zikir yang paling bermanfaat, 
paling sempurna, dan paling mendalam, karena 
melalui zikir hati ini seseorang dapat 
memperoleh berbagai kemuliaan dan kasih 
sayang al-#gg, Allah Swt. Meskipun demikian, 
menggabungkan antara zikir lisan dan zikir hati 
adalah merupakan bentuk kesempuraan zikir. 

Secara teknis, dhikr bi al-lisax menurut 
al-@ushashi-adalah membaca dan mengucapkan 
beberapa huruf atau kalimat tertentu melalui 
lidah. Dhikr al-lisap bisa berbentuk bacaan yang 
terikat dengan waktu dan tempat (mugayyaa), 
seperti bacaan salat, bisa juga berupa bacaan 
bebas tanpa terikat waktu dan tempat (mutag). 
Selain itu, dhikr al-lisap bisa juga berupa pujian 
(thana4, berupa doa (du'ap atau berupa per- 
mohonan perlindungan (ri'apah). Meskipun dhikr 
al-lisaw ini seringkali tidak diiringi dengan 
penghayatan mendalam dari pelakunya (sakk), 
tetapi menurut al-Gushashiz hal itu tetap 
merupakan perbuatan terpuji karena memiliki 
landasan, baik dalam al-Guran maupun hadis 
Nabi (h. 10). 

Adapun teknis dhikr bi al-jinap, menurut 
al-Oushashi-adalah, antara lain, dengan membaca 
kalimat /asilaha mulai dari atas pusar seraya 
berniat untuk meniadakan (nafyipsegala sesuatu 
selain Allah, kemudian kalimat ///ax4 /lak dibaca 
seraya menghunjamkannya ke dalam jantung 
supaya makna kalimat tersebut memberikan 
ketetapan (ithbat: bahwa hanya Allah saja yang 
ada dalam hati sanubari, sehingga pada akhirnya 
keyakinan tersebut menjalar ke seluruh anggota 
tubuh (h. 16). Cara lain adalah dengan istifa&al- 
madhkue (menghadirkan yang disebut dalam 
zikir, yakni Allah Swt.) ke dalam hati, tanpa 
mengeluarkan suara sedikit pun (h. 12). 

Dhikr bi al-jinapini seyogianya dilakukan 
dengan penuh rasa khusyuk dan suasana khidmat 
(ta'zim). Seorang sakk dapat dibilang berhasil 
mencapai tingkat zikir ini, minimal jika ia 
mampu meniadakan segala sesuatu selain Allah 
dari dalam hati dan dirinya ketika ia 
mengucapkan kalimat /aXaba illaA Ilaktersebut. 
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Artinya, dhikr bi al-jinap dianggap tidak sah jika 
sakk masih berpikir selain Allah selama ia 
berzikir. 

Jika dhikr bi al-jinam ini telah bisa 
dilakukan, dan Tuhan pun telah hadir dalam hati, 
maka seorang sakk akan sampai pada tingkatan 
zikir tertinggi, yakni yang disebut dhikr al-sirr 
atau dhikr khafi/Dalam level ini, seseorang yang 
berzikir tidak berpikir lagi tentang zikirnya, atau 
bahkan tentang diri dan hatinya, yang ada 
hanyalah kehadiran Tuhannya. Jika sepintas saja 
ia berpaling mengingat zikirnya, atau mengingat 
diri dan hatinya, maka tertutuplah kehadiran 
Tuhan dari dirinya. 

Menurut al-Gushashi-jika seorang sakk 
telah sampai pada tahap dhikr khafisberarti dia 
telah mencapai tujuan akhir dari zikir itu sendiri, 
yakni fana' dalam arti sesungguhnya. Seseorang 
yang mencapai hakikat fana5berarti fana5 dari 
dirinya sendiri dan dari segala sesuatu di luar 
dirinya (h. 13). la telah “pergi” kepada 
Tuhannya, bahkan jika benar-benar telah fana 
ia akan fanaSdari fanasaya itu sendiri (al-fanas 
'an al-fana4. Inilah makna dari firman Allah: 
“Inni5 dhahibun ila2 rabbis sayahdia", “...e 
sungguhnya aku pergi kepada Tuhanku, Dia akan 
memberiku petunjuk...“ (37: 99). 

Berikutnya,  al-Gushashi- menjelaskan 
tentang etika atau sopan santun pelaksanaan 
zikir (h. 15-17). Etika zikir ini dibagi menjadi 
tiga bagian: pertama, etika yang harus 
dipersiapkan sebelum zikir: kedua, etika yang 
harus dilakukan ketika zikir: dan ketiga, etika 
yang harus dilakukan setelah selesai pelaksanaan 
zikir. Namun, menurut al-Gushashizetika zikir 
yang disebutkan ini hanya berlaku bagi para sa4k 
yang melaksanakan dhikr bi al-lisap tidak bagi 
mereka yang melakukan dhikr bi al-jinap atau 
Ohikr bi al-galb. 

A dapun beberapa hal yang harus dilakukan 
sebelum berzikir adalah: bertaubat, member- 
sihkan jiwa (tahdhik& al-nafs), berpakaian yang 
halal, bersih, dan wangi, serta membersihkan 
batin dengan cara memakan hanya makanan 
yang halal. 

Kemudian, di antara hal yang harus 
dilakukan saat melakukan zikir adalah: ikhlas, 


memberi wangi-wangian pada tempat zikir, 
duduk bersila dengan menghadap kiblat, 
meletakkan kedua tangan di atas paha, 


memejamkan mata, membayangkan kehadiran 
Shaikhnya seraya meyakini bahwa keberadaan 
Shaikhnya itu sama dengan keberadaan Nabi, 
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karena pada dasarnya Shaikh adalah pengganti 
(na5b) Nabi. 

Terakhir, menurut al-Gushashiz setelah 
selesai melakukan zikir hendaknya seorang sa&k 
diam sejenak untuk merasakan keheningan. A I- 
@ushashi-menamakan keadaan ini sebagai al- 
nawmah, yang berarti tidur. 

Pada bagian berikutnya, al-Oushashi- 
menjelaskan tentang ta/gip yakni salah satu 
langkah awal yang harus ditempuh oleh 
seseorang jika hendak masuk pada dunia tarekat 
(sulukd. Di antara tatacaranya adalah terlebih 
dahulu ia harus menginap di tempat tertentu 
yang ditunjuk oleh Shaikhnya selama tiga malam 
dalam keadaan suci (berwudlu). Dalam setiap 
malamnya, ia harus melakukan salat sunat 
sebanyak enam rakaat, dengan tiga kali salam. 
Pada rakaat pertama dari dua rakaat pertama, 
setelah surat al-Fatihdh, membaca surat al-Gadr 
enam kali, kemudian pada rakaat kedua, setelah 
surat al-Fatihdh, membaca surat al-Gadr dua 
kali. Pahala salat tersebut dihadiahkan kepada 
Nabi Saw, seraya berharap mendapat per- 
tolongan dari Allah Swt. Selanjutnya, pada 
rakaat pertama dari dua rakaat kedua, setelah 
surat al-Fatihdh membaca surat al-K a&rue lima 
kali, pada rakaat kedua, setelah a/-Fatihdh 
membaca al-Kafrue tiga kali, dan pahalanya 
dihadiahkan untuk arwah para Nabi, keluarga, 
sahabat, serta para pengikutnya. Terakhir, pada 
rakaat pertama dari dua rakaat ketiga, setelah 
surat al-Fatihdh membaca surat al-/khlasjempat 
kali, dan pada rakaat kedua, setelah a/-Fatihdh 
membaca surat al-/khlasjdua kali. Kali ini, 
pahalanya dihadiahkan untuk arwah guru-guru 
tarekat, keluarga, sahabat, dan para pengikutnya. 
Rangkaian salat sunnat ini kemudian diakhiri 
dengan pembacaan salawat kepada Nabi 
sebanyak sepuluh kali. 

Selain talgip hal yang harus ditempuh 
oleh seorang sakk menurut al-Oushashi sadalah 
bai'at. Secara hakiki, bai'at merupakan 
ungkapan kesetiaan dan penyerahan diri dari 
seorang muri& secara khusus kepada Shaikhnya, 
dan secara umum kepada lembaga tarekat yang 
dimasukinya (h. 36). Seorang murie: yang telah 
mengikrarkan diri masuk ke dalam dunia tarekat, 
tidak dimungkinkan lagi untuk kembali keluar 
dari ikatan tarekat tersebut (h. 33). Dalam dunia 
tarekat, pada dasarnya  bai'at memiliki 
konsekuensi adanya kepatuhan mutlak dari 
seorang muri& kepada Shaikhnya, karena — 
seperti telah dikemukakan— Shaikh adalah 
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perwakilan dari Nabi yang diyakini tidak akan 
membawa kepada kesesatan. Tapi, jika seorang 
Shaikh ternyata menyalahi kaidah-kaidah 
syariat, al-Gushashisjuga tidak menganjurkan 
untuk mematuhinya, karena masuk ke dalam 
dunia tarekat sama artinya dengan masuk pada 
kewajiban syariat. 

Secara teknis, menurut al-Gushashi -bai 'at 
dilakukan, antara lain, dengan cara murie 
meletakkan kedua tangan di bawah tangan 
Shaikh, yang diiringi dengan ikrar kesetiaan dari 
murie (h. 37). Kemudian Shaikh menggenggam 
kedua tangan murie sebagai tanda menerima 
kehadirannya, lahir dan batin, dunia akhirat. 
Setelah itu, Shaikh menasihati muric agar 
bertaubat dengan mengucapkan istigfae(permo- 
honan ampun), membacakan talgip 3 kali, 
mengusap kopiyah atau bagian dari pakaian 
murie sebagai simbol berpindahnya keadaan 
muri@ menjadi anggota tarekat, menyuruh murie 
agar bersalaman dengan seluruh jamaah yang 
hadir sebagai simbol masuknya muric ke dalam 
jamaah tarekat, dan terakhir Shaikh memberikan 
nasihat, agar murietmenjauhi hal-hal yang haram 
dan makruh, mencintai segala perbuatan sunat, 
seperti puasa dan salat sunat. Terakhir, Shaikh 
mengingatkan agar murie tidak mengingkari 
janji yang telah diikrarkannya, karena hal itu 
dapat dianggap sebagai perbuatan murtad (h. 
38). 

Cara lain melakukan bai'at adalah murie 
meletakkan telapak tangannya dalam keadaan 
terbuka di bawah tangan Shaikh. Jika jumlah 
murig yang melakukan bai'at lebih dari satu 
orang, maka tangan Shaikh diletakkan paling 
atas di antara seluruh tangan murie Kemudian, 
Shaikh membacakan lafaz bai'at, yakni kutipan 
ayat ke-10 dari al-Guran surat a/-Fathj 


Oam il am mam Ubi Ya AL Ssel 
s3 AI ag dil 0 saat Usil lb santa Gaal! OP san JI 
Uas Gal ag dai le Lp Laila LS ya pggaal 

Malas D jal Asi yaud Ai) Aalo aalo 


“Aku berlindung kepada Allah dari godaan 
syaitan yang terkutuk. Dengan nama Allah 
yang Maha Pengasih lagi Maha Penyayang. 
Bahwasanya orang-orang yang berjanji 
setia kepada kamu sesungguhnya mereka 
berjanji setia kepada Allah. Tangan Allah 
di atas tangan mereka. Barangsiapa yang 
melanggar janjinya, maka akibat melanggar 
itu akan menimpa dirinya sendiri. Dan 
barangsiapa menepati janjinya kepada 
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Allah, maka Allah akan memberinya pahala 
yang besar". 


Setelah itu, Shaikh mengajak murieb untuk 
mengucapkan kalimat berikut: 


(ka Nama Lapang Uya plug ay dil Cina) 
Al AarSIb 3 Lelah GI Alli 3 Lani alang ANN, Ale Al 
Da 9 Lag yag Wa Gensill Gasa 9 UI AI el yaa, 


“Aku rela Allah Tuhanku, Islam agamaku, 
M uhammad Nabiku, al-Guran pemimpinku, 
Ka'bah kiblatku, orang fakir saudaraku, 
serta Shaikh sebagai guru, pembimbing, 
dan panutanku”. 


Disusul dengan bacaan berikut sebanyak tiga 
kali dengan suara keras: 


Kasih amil call ya VI Al Y GA AI piatu 
43) 


“Aku memohon ampun kepada Allah, Y ang 
tidak ada Tuhan selain Dia, yang 
Mahahidup dan Maha Berdiri, aku 
bertaubat kepada-Nya”. 


Setelah itu, membaca kalimat tahlik juga 
sebanyak tiga kali: 


ANA Y 
“Tidak ada Tuhan selain A Ilah". 


Kalimat tahlik di atas dibaca dengan nada 
panjang dengan penuh penghayatan akan 
maknanya. Terakhir, Shaikh membaca doa untuk 
murienya sebagai berikut: 


US pad JS Cal Ale Gel y dita Ji dia SA Alli 
Wasiat Sie 9 Elia gi 9 Slilusii Ale dina 


“Ya Allah, terimalah ia, bukakan pintu 
setiap kebaikan kepadanya sebagaimana 
Engkau telah bukakan pintu kebaikan 
kepada para Nabi, para wali, dan hamba- 
hamba-M u yang salih”. 


Terakhir, Shaikh menyuruh  murie untuk 
bersalaman dengan seluruh jamaah yang hadir, 
dan memberinya nasihat agar senantiasa berbuat 
kebaikan dan melakukan zikir setiap saat (h. 39). 

Dalam bagian yang lain, 
memberikan catatan bahwa jika murie& yang 
melakukan bai'at adalah perempuan, maka 
kontak tangan tidak perlu dilakukan, cukup 
melalui nasihat lisan dari Shaikh saja (h. 50). 
Adapun bai'at bagi anak-anak yang masih di 
bawah umur, menurut al-Gushashiz seraya 
mencontohkan apa yang pernah dilakukan Nabi, 
adalah dengan cara mengusap kepalanya, 


al-0ushashi - 
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mendoakannya, dan berkurban seekor kambing 
yang ditanggung oleh keluarganya (h. 56). 

Pada bagian berikutnya (mulai h. 67), al- 
@ushashi-mengemukakan silsilah yang meng- 
hubungkan dirinya dengan guru-guru tarekat 
Syattariyah, dan guru dari beberapa jenis tarekat 


lain dimana al-Gushashi- bergabung dan 
menerima ijazah darinya, seperti tarekat 
Oadiriyyah, Khalwatiyyah, Nagshbandiyyah, 


Jishtiyyah, Firdawsiyyah, K ubrawiyyah, Suhraz- 
wardiyyah, dan lain-lain. 

Keterlibatan al-@Gushashi»dalam sejumlah 
jenis tarekat tampaknya memang merupakan 
fenomena umum dan menjadi ciri yang paling 
mencolok dari para pengikut tarekat periode 
abad 17. Tentang hal ini, Azra (1994: 128) 
menulis: 


“tidak ada batasan-batasan jelas di 
antara berbagai tarekat yang jumlahnya 
cukup banyak itu, baik dalam doktrin- 
doktrin maupun praktik-praktik (peri- 
badatan dan upacara) atau “keanggotaan” 
mereka. Para Shaikh dan murid-murid Sufi 
tidak harus setia pada satu tarekat saja: 
mereka bisa menjadi pemimpin dan dan 
murid dari sejumlah tarekat. ....kenyataan 
ini, tak pelak lagi, menjelaskan lebih jauh 
karakter kosmopolitanisme para ulama kita 
di dalam jaringan”. 


Melalui beberapa silsilah tarekat yang dikemu- 

kakannya, tampak bahwa al-Oushashi-adalah 

seorang ulama yang memiliki hubungan 

keilmuan dengan para guru Sufi terkemuka. 

Apalagi, pada bagian berikutnya, al-@Gushashi- 
juga mengemukakan hubungan keilmuan dirinya 

dengan guru-guru utama di bidang hadis, 

sehingga ini semakin mengukuhkan al-Oushashi - 
sebagai seorang ulama yang menguasai berbagai 

bidang keilmuan Islam. 


Tentang /thd£al-Dhaki5 


Berbeda dengan a/-Simt/al-M ajie kitab /thd£al- 
Dhakis belum pernah terbit dalam bentuk 
cetakan, melainkan dijumpai dalam bentuk 
naskah tulisan tangan (manuscript). Sampai saat 
ini, saya masih sedang mempersiapkan edisi teks 
Ith$& al-Dhaki”disertai dengan analisis sosial 
intelektual keagamaan yang melatarbelakangi 
penulisannya. Jumlah salinan naskah yang kini 
telah diketahui adalah sebanyak 30 buah yang 
tersebar di berbagai perpustakaan di seluruh 
dunia." 
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Dalam kolofon salah satu salinan naskah 
Ithd& al-Dhakixertua koleksi Fazil Ahmed Pasa 
(MS 820) Perpustakaan K @prulu, Istanbul, nama 
lengkap pengarang tertulis sebagai Ibrakira ibn 
Hasan ibn Shihab al-Dip al-K urdi zal-K urari zal- 
Shahrazurtzal-Shahrapi sal-M adanizal-Shaft'i- Ia 
diketahui mendapatkan pendidikan awal di 
tempat kelahirannya, Shahrazur, sebuah K ota di 

VANANYAYA PAI 


GUA SA NNAANA PL AAA 


5 3 slh 
2 KERANA ANAK MAKA KEKA 


dala Dak IA Dah 


aa AN 


CT 
Ea 
! 


Halaman Depan 
Kitab a/-SimtpI-M ajie 
karangan al-Gushashi - 
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Hawraman, atau yang sekarang dikenal sebagai 
Iragi Kurdistan di perbatasan Persia. Kemudian 
al-Kurari-berguru kepada sejumlah ulama di 
Baghdad selama 2 tahun, di Damaskus selama 4 
tahun, dan di Cairo (tahun 1061/1650) selama 
beberapa bulan. Setelah itu, seusai menunaikan 
ibadah haji, al-K urapi menetap dan mengajar di 
Madinah, di mana ia b ertemu, serta berguru 
dengan al-Gushashi£ 

Al-Kurari» menerima ijazah tarekat 
Syattariyah dari al-Gushashi-dan kemu- 
dian menggantikannya sebagai khalifah. 


(ai 
ia 


Se & Tetapi, tarekat utama al-K urap sternyata 
Sa MJ: SU Tb css Sg adalah Nagshbandiyyah, di samping juga 
33 Higlo J3 SP Wa, Pala K3 tarekat @adiriyyah dan Jistiyyah 
#100000000000s0060 Ii (Bruinessen 1995: 95). Secara keilmuan, 
Si & tidak diragukan lagi bahwa al-K urani» 
Ya X6 adalah seorang ulama besar dan 
Ya « terkemuka abad 17. Ia bahkan dijuluki 
11yX Ka. 
JK ES sebagai mujaddid (pembaharu) Islam 
EX - ara abad 11/17, karena dianggap sebagai 
GX Ea Shaikh al-Islam dan seorang guru dunia 
x Ka 
IL ko» keilmuan yang merupakan hjjat al- 
& S P1 
z Fo cocoeooooooeocer 3 siEiyyah (“bukti  kesufian") serta 
2s #——Y 233! pembangkit tradisi mistis sunni.! 
x 19 atu Dalam berbagai sumber biografi 
SE SAYA MN ind RE Arab, al-Kurani»disebut sebagai seorang 
Ne Tantan Am 2 ci Jalal aa 'akkm, yang menguasai, baik ilmu-ilmu 
Han Oa On Nge $ lahir (seperti fikih, hadis) maupun ilmu- 
29X AN Ina Ha GAN Mas FG ilmu batin (seperti tasawuf), dan memiliki 
TA , - Naga Sok sejumlah besar karangan, baik yan 
SK ha og daa Aa, EA alas ju gan, yang 
St (729 sam & 2 panjang maupun pendek, tentang berbagai 
eka nyi El, Lu Kr bidang keilmuan Islam, khususnya tasawuf 
ngk ( ' ega dan hadis. Sebagai bukti produktifitasnya, 
39K oa er ae kini kita dapat menjumpai berbagai 
rak w 
C » pala : ea karangan al-K urapi »dalam bentuk manu- 
4 s ng "ya MS : : 2 . 
SK SL skrip tulisan tangan, yang oleh al-B agdadi - 
Sjoneoon0s00000002 £8Y) diperkirakan berjumlah sekitar 80 atau 100 
ar KI Kk 2G karya, meskipun ia sendiri hanya menye- 
ITOOOLosoeooeeeoeek but lima saja di antaranya." 
FO SMK AN AA jourle ala IPA : Adapun Brockelmann” mendaftar- 
LN 1. - kan sekitar 42 buah karya al-K urari »dan 
2s SIA Jah 3 MA pantang 8. 4 menyebut sejumlah perpustakaan yang 
“0 sii SPG menyimpan naskah-naskah tersebut. Se- 
NEXY 
Iyan Naam Na 5 jauh ini, karya al-Kurapi»yang pernah 


dicetak atau dipublikasi hanya 3 buah, 
yakni a/-4 mam li Igazjal-Himam, al-Ilma' 
al-M uhitgbi-Tahgig al-Kasb al-WastJbain 
al-Ifratjwa-al-Tafrik? dan al-Lum'ah al- 
Thaniyyah fis Tahgig al-Ilga2 fis al- 
Umniyyah 

Sumber paling mutakhir yang melengkapi 

informasi tentang karya-karya al-K urari sadalah 
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Mu'jam al-Taskh al-Turath al-IslamiiSM ak- 
tabab al-'Alam, karangan Garabulut:& Ahimad 
Turan Garabulut (2006) yang mencantumkan 57 
judul karya al-K urari -berikut tahun dan tempat 
penulisannya jika ada, jumlah halamannya, 
nomor kode naskah di beberapa perpustakaan 
yang menyimpan salinannya, dan yang tidak 
kalah pentingnya adalah kategori keilmuan 
masing-masing karya tersebut. 

Dan, berdasarkan sumber-sumber yang 
telah diketahui tersebut, dapat dipastikan bahwa 
al-K urapi stelah menulis setidaknya sejumlah 95 
buah karya, yang kebanyakannya di bidang 
tasawwuf dan tawhid, meski bidang-bidang 
keilmuan Islam lainnya, seperti hadis, tafsir, 
teologi/kalam, tatabahasa, dan fikih, juga cukup 
menonjol. 

Penanggalan paling tua berkaitan dengan 
penulisan naskah /thd£& al-Dhaki-ini terdapat 
dalam salinan naskah koleksi Fazil Ahmed Pasa 


di atas, yang menyebutkan bahwa /thd£al-Dhaki- 


mulai ditulis pada hari Ahad 30 Rabi sal-A wwal 
1076/20 September 1665, dan selesai pada awal 
Jumadaz al-Akhir pada tahun yang sama. 
Kalaupun angka tersebut bukan merupakan 
tahun penulisan oleh al-K urari melainkan tahun 
penyalinan oleh seorang penyalin, setidaknya 
patut diduga bahwa MS 820 ini adalah salinan 
terdekat dari naskah aslinya yang mungkin 
ditulis beberapa tahun sebelumnya. 

Dalam hal ini, Drewes memang pernah 
menyebutkan bahwa /thd& al-Dhakis ditulis 
sebelum 1660, karena menurutnya, teks ini 
ditulis oleh al-K urani-atas perintah dari gurunya, 
Shaikh Ahmad al-Gushashi- yang wafat pada 
tahun 1071/1660. Akan tetapi, seperti juga 
ditegaskan Azra, Drewes sama sekali tidak 
menunjukkan bukti yang dapat mendukung 
hipotesisnya itu.!? Demikian halnya Basheer M. 


Nafi, yang menyebut bahwa /th4& al-Dhakis 


ditulis pada 1072/1661,” tetapi tidak 
menyebutkan sumber mana yang mengandung 
angka tahun tersebut, karena MS Al-Azhar 288 
yang dirujuknya juga tidak mengandung tahun 
penulisannya, melainkan hanya — tahun 
penyalinan, yakni 1302/1884. 


Pandangan M istiko-filosofis al-K urapi slalam 
lthdgal-Dhakis 


Judul lengkap kitab ini adalah /thd&al-Dhaki-bi 


SharhJal-Tuhfah al-Mursalah ilasal-NabisSdillas 


Allabu “Alaihi wa-Sallama (Sebuah Persem- 
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bahan kepada Orang Suci, Menjelaskan 
Persembahan yang Disampaikan Kepada Nabi 
Saw.). Seperti tersurat dalam judulnya, /th4£& al- 
Dhaki-merupakan sebuah komentar (sharh) atas 
kitab lain berjudul a/-Tuhfah al-M ursalah ilazal- 
NabiSfFllaA Ilahu “Alaihi wa-Sallama. Kitab ini 
ditulis oleh Shaikh Fadft Allab al-Hindiz al- 
Burharpurt» (w. 1619), pada tahun 1590, 
berkaitan dengan doktrin martabat tujuh yang 
sempat sangat populer di kalangan masyarakat 
Muslim di dunia M elayu-Indonesia. 

Ithd&al-Dhaki-memang tidak mengandung 
tatacara zikir atau ajaran yang berkaitan dengan 
ritual tarekat Syattariyah, seperti halnya a/-Simt/ 
al-Majic- Akan tetapi, seperti akan kita lihat 
dalam pembahasan berikutnya, gagasan-gagasan 
al-Kurari» tentang konsep penyatuan wujud 
(tauhj& al-wujued, wajibnya wujud (wapb al- 
wujud, Wujud Mutlak (wuju& mutjag), dan 
kecenderungan rekonsiliasi antara doktrin- 
doktrin tasawuf dengan syariat yang dike- 
mukakan dalam /th$& al-Dhaki2 benar-benar 
mewarnai corak ajaran tarekat Syattariyah 
Nusantara, seperti yang tercermin dalam naskah- 
naskahnya, baik yang berbahasa Arab, Melayu, 
Sunda, maupun Jawa. 

Memperhatikan penjelasannya yang sa- 
ngat terperinci, panjang, dan sekaligus rumit, 
Ithd£al-Dhaki jelas dapat dianggap sebagai salah 
satu tafsir terpenting ajaran-ajaran tasawuf 
filosofisnya Ibn “Arabi- yang dicoba diinter- 
pretasi agar selaras dengan prinsip-prinsip dasar 
dalam al-Guran dan hadis Nabi, serta pemikiran- 
pemikiran kalam Ahlussunnah wal Jamaah. 
Signifikansi, bobot, dan popularitas karya ini 
pada masa lalu dapat diukur dari dijumpainya 
puluhan salinan naskah /th4& al-Dhakizsaat ini 
yang tersebar di berbagai negara. 

Oleh karenanya, secara keseluruhan /th4#& 
al-DhakiZdapat dianggap sebagai pembelaan, 
sekaligus upaya kompromi, al-K urari sterhadap 
gagasan-gagasan pokok al-Gazatr»dan terlebih 
Ibn “Arabi-berkaitan dengan doktrin-doktrin 
mistiko-filolofis Islam. Sejumlah bagian dari 
karya ini menekankan pandangan spesifik para 
Sufi terhadap posisi al-Guran, hadis Nabi, dan 
teologi para filsuf. 

Metode dasar pembahasan al-K urapi» 
dalam /thd& al-Dhaki- adalah dengan cara 
menerima ajaran-ajaran umum yang dikemu- 
kakan oleh para ulama dalam tradisi Sunni dan 
mereka yang disebut sebagai generasi salaf al- 
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sdkhf: ia kemudian menafsirkan serta mem- 
perluas cakupan makna ajaran-ajaran tersebut 
hingga sejalan dengan doktrin-doktrin dalam 
tradisi Sufi. Hasil perpaduan dua tradisi inilah 
yang menjadi ciri penting pembahasan /th4£& al- 
Dhakirdan dengan ini pula tampak watak sejati 
al-K urapi ssebagai seorang “rekonsiliator', yang 
berkeinginan agar  pandangan-pandangannya 
dapat diterima oleh sebanyak mungkin kalangan, 
termasuk mereka yang menjadi kelompok 
penentangnya." 

Dalam level tertentu, /thd& al-Dhaki juga 
merupakan koreksi dan penafsiran ortodoks 
terhadap pemahaman tasawuf yang heterodoks, 
panteistis, dan mengenyampingkan aspek-aspek 
syariat, terutama yang diakibatkan oleh salah 
faham terhadap doktrin-doktrin tasawuf yang 
terkandung dalam teks al-Tuhfah al-M ursalah2 
Pada gilirannya, corak pemikiran sufistis sema- 
cam inilah yang dikembangkan oleh A bdurrauf 
dan diajarkan kepada murid-muridnya. 

A da beberapa butir penting yang dikemu- 
kakan al-K urari xlalam /thd£&al-Dhakis 

Pertama, al-K urapi menegaskan bahwa al- 
Ouran adalah sumber hukum dan sumber rujukan 
yang harus didahulukan sebelum sumber-sumber 
yang lain, karena al-Guran adalah timbangan 
bagi semua timbangan, yang menaungi semua 
kitab suci, dan tidak ada satu kitab suci pun yang 
menaunginya. Setelah itu, hadis Nabi berada di 
urutan berikutnya. Al-K urapi ssangat menekan- 
kan konsistensi umat Islam, termasuk mereka 
yang mempelajari tasawuf, untuk benar-benar 
memperhatikan hukum-hukum yang tersurat dan 
tersirat dalam keduanya (h. 6v). la bahkan 
mengingatkan untuk tidak menggubris doktrin- 
doktrin atau pun praktik-praktik ritual, baik yang 


berasal dari ulama fikih, yang oleh al-K urapi- 


disebut sebagai ah/ al-nazf: maupun dari ulama 
Sufi, atau ah/ al-kashf, jika bertentangan dengan 
al-@uran dan hadis. 

Sedikitnya ada dua model argumentasi 
yang dikemukakan al-K urari» pertama argu- 
mentasi urani (dali& naglik dan kedua 
argumentasi akal (da/ik'aglif Y ang pertama, al- 
K urapi menyodorkan, antara lain, firman A Ilah: 


A5 Ya Dai Yg So) 00 Sal Ji La Dasi 
(3513) eat 


“Ikutilah apa yang diturunkan kepada 
kalian dari Tuhan kalian, dan janganlah 
mengikuti para pemimpin selain Dia”. 
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Gasal! nj Alai Uyaly cone) Md dil Gak ul 
(1 :25YI) 
“Sesungguhnya petunjuk Allah adalah 


petunjuk yang benar, dan kami diperintah 
untuk berserah diri kepada-Nya.” 


Dalam argumentasi kedua, al-K urapi —menegas- 
kan bahwa seorang ah/ al-nazg adalah juga 
manusia, yang bisa benar dan bisa salah, 
sehingga hasil dari pemikirannya pun bersifat 
nisbi belaka: sementara wahyu Allah adalah 
mutlak kebenarannya, dan tidak mungkin 
muncul kekeliruan darinya. Adapun tentang ah/ 
al-kashf, menurut  al-Kurari- pengetahuan 
mereka yang benar pada dasarnya selalu 
didasarkan pada al-Guran dan sunnah: logikanya, 
jika dijumpai doktrin atau ajaran yang 
menyimpang dan bertentangan dengan kedua 
sumber tersebut, maka hal itu sudah sepatutnya 
dipertanyakan, dan bahkan ditolak (h. 6r). 

A I-K urap bmemperkuat argumentasinya itu 
dengan mengutip” pernyataan beberapa Sufi 
terkemuka semisal Ibnu 'Arabi»dan al-J unaid.? 
Ibnu “Arabisdalam Al/-Futukat al-M akkiyyah 
misalnya mengatakan: 


Ya Jom jll da la Gal Ge Jl ae GUY 
AI yan pp Gdka 3 


“Pengetahuan seorang wali (baca: sufi) itu 
tidak akan menyimpang dari wahyu Allah, 
serta dari kitab dan sahifah-Nya yang 
dibawa oleh Nabi. Karenanya, seorang wali 
harus mengikuti Rasulnya”. 


Demikian halnya al-J unaid, ia mengatakan: 
dial 3 CALL Anda NA Uiole 


“Pengetahuan kami ini (baca: tasawuf) 
dibatasi oleh al-Guran dan sunnah”. 


Demikianlah, al-Kurari-sangat hati-hati dan 
bersungguh-sungguh dalam memposisikan al- 
@uran sebagai sumber rujukan pengetahuan, baik 
pengetahuan lahir (syariat) maupun pengetahuan 
batin (tasawuf). 

Persoalannya kemudian, seringkali muncul 
kebingungan di kalangan Muslim awam karena 
para ah/ al-kashf tadi juga pada kenyataannya 
banyak mendasarkan doktrin-doktrin mistis 
mereka —yang seringkali dianggap membi- 
ngungkan— pada al-Guran dan hadis Nabi, 
kendati dengan interpretasi versi mereka sendiri. 
Hal ini seringkali menimbulkan satu pertanyaan 
tentang siapa sesungguhnya yang harus diikuti? 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 


Para ah/ al-nazi dengan interpretasi fikihnya, 
atau para ah/ al-kashf dengan pemahaman 
mistisnya? 

Dalam konteks pertanyaan di atas inilah 
kiranya al-K urapi mengemukakan butir penting 
kedua yang harus dipahami oleh seluruh 
komponen umat Islam, yakni bahwa setiap kata 
dalam al-Guran memang tidak diturunkan 
dengan makna tunggal, melainkan dengan 
bermacam-macam kemungkinan interpretasi, 
sehingga perbedaan pemahaman dan penafsiran 
adalah merupakan hal yang harus dianggap biasa. 
Dengan ini, al-K urapi stampak ingin menjem- 
batani antara tradisi interpretasi di kalangan ah/ 
al-naziidengan tradisi yang sama di kalangan ah/ 
al-kashf. Yang penting, selama kedua pihak 
berpegang pada al-Guran, tidak ada yang perlu 
dipersalahkan. AI-K urapi mencoba meyakinkan 
pandangannya itu dengan mengutip banyak hadis 
Nabi dan gaul ulama terkemuka (h. 7v). Ia, 
misalnya, beberapa kali mengutip hadis Nabi: 


Bnikasan las ola Le VI Aa OLI ya j3 La 


“Tidak diturunkan satu ayat pun dalam al- 
@uran kecuali di dalamnya terkandung 
makna lahir dan makna batin... ... "2 


dan sabdanya yang lain: 
selnya Oil) Jang da datall JS Ja jl asa Y 


“Seseorang tidak dapat dianggap mumpuni 
(dalam ilmu agama) hingga ia mampu 
memahami al-@uran dari berbagai sisi... "4 


Di samping beberapa hadis Nabi lainnya, al- 
K urari yuga memperkuat argumentasinya dengan 
mengutip gaul ulama? seperti: 


aga Sab) G5 gina Al JSI 
“Setiap ayat al-Guran mengandung enam 
puluh ribu pengertian... “ 


Dengan demikian, menurut al-K urapi » pema- 
haman atas makna-makna yang terkandung di 
dalam al-@uran itu pun bisa melalui pintu yang 
bermacam-macam. 

Hal penting ketiga yang dikemukakan al- 
Kurarisadalah peringatannya kepada mereka 
yang bermaksud mempelajari pengetahuan 
tentang hakikat agar melandasi keyakinan 
(akidah)nya terlebih dahulu dengan apa yang 
telah diajarkan oleh para ulama salih terdahulu 
(salaf al-sak&h): Dari penjelasannya yang panjang 
lebar (h. 12v-14r), tampak bahwa akidah salaf al- 
sakkhyang dimaksud al-K urari santara lain adalah 
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menyangkut keyakinan atas adanya ayat-ayat 
mutashabihatdalam al-Ouran. 

Dalam memahami ayat-ayat mutashabihat 
tersebut khususnya, dan dalam memahami 
pengetahuan tentang Tuhan pada umumnya, al- 
K urap“ mengingatkan adanya keterbatasan akal 
yang dimiliki manusia. Dalam hal ini ia 
mengutip pandangan beberapa ulama terkemuka 
semisal Imara Shaf:“isl mara al-Gazak:sdan Ibnu 
'Arabiz Ketiga ulama yang selalu menjadi 
referensi al-K urapi dalam berbagai pemikirannya 
ini, dalam karya-karya terkenal mereka memang 
banyak mengemukakan tentang keterbatasan 
akal dalam memahami pengetahuan Tuhan. 
Imam Shafi-—yang dikutip oleh Ibnu Hajar 
dalam Tawakzal-Tanis- misalnya mengatakan 
(Jthd£al-Dhaki4h. 12v): 


aa) cerita Jaa pes OLS dal) gita Jaa Jgial Oj 


“Akal itu memiliki keterbatasan seperti 
halnya keterbatasan pandangan mata”. 


Demikian halnya Ibnu “Arabi-dalam a/-Futubdt 
mengatakan (/thd£al-Dhaki. 12v): 
Va Y 3 Sia La Liya ya die Li laa Jgtall 
ALE Aa La 
“Akal itu memiliki keterbatasan dalam hal 


berpikir, meskipun tidak dalam hal 
menerima". 


Dengan keterbatasan akal tersebut, maka dalam 
butir keempat al-K urapi mengingatkan mereka 
yang tidak, atau belum, mampu menjalani dan 
mempraktikkan ajaran-ajaran tasawuf agar tidak 
dengan mudah mendustakan ilmu-ilmu hakikat 
yang berasal dari para Sufi tersebut, karena pada 
dasarnya mereka tidak akan menyampaikan 
sesuatu yang menyimpang dari syariat yang suci. 
Sebaliknya, mereka justru sedang menyampaikan 
berbagai rahasia dan kebijaksanaan dari aspek 
batin syariat, sesuatu yang berada di luar 
jangkauan kekuatan pikiran dan usaha, dan 
hanya bisa dicapai melalui  penyaksian 
(mushabadah). 

Menurut al-Kurapi» inilah sikap paling 
minimal yang dapat dilakukan oleh setiap 
Muslim berkaitan dengan perilaku, sikap, dan 
pandangan keagamaan para Sufi. Dalam hal ini 
al-K urari mengutip perkataan Ibn "A rabi sdalam 
pembukaan K itab a/-Futuhg&al-M akkipah, yang 
mengatakan: “... jika menurut kamu ilmu hakikat 
itu baik, dan kamu menerima serta mem- 
percayainya, maka berbahagialah karena berarti 
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kamu berada dalam kahsf-nya, tanpa kamu 
sadari... ". 

Selanjutnya, sebagai hal penting kelima, 
mereka yang bermaksud mempelajari “//m al- 
hdgigat ini, oleh al-K urapi»diwanti-wanti untuk 
terlebih dahulu menanamkan keyakinan bahwa 
pada dasarnya sama sekali tidak ada 
pertentangan antara doktrin tauhj& al-wujue 
(kesatuan wujud)?S, dengan ilmu syariat yang 
selalu mengedepankan amr ma'ru&nahy munkar 
(h. 15r), karena keberadaan manusia sebagai 
manifestasi (mazfar) Allah tidak kemudian 
menggugurkan kewajiban syariat, justru 
perpaduan antara keduanya adalah salah satu ciri 
kelebihan manusia sebagai a/-insap al-kamil. 

Oleh karenanya, dalam butir keenam, al- 
Kurari» menegaskan bahwa pada dasarnya 
kewajiban beribadah dengan melaksanakan 
syariat yang dicontohkan Nabi, berlaku hingga 
seseorang itu meninggal, meskipun kadarnya 
bisa jadi saling berbeda antarsatu muslim dengan 
muslim yang lain, sesuai dengan situasi dan 
kondisi masing-masing (h. 18r). Al-Kurari- 
mengutip sebuah firman Allah: 


(99 » al) Ostall elsih Ha eh) mel, 


“Dan sembahlah Tuhanmu hingga kema- 
tian menjemputmu”. 


Dengan demikian, bagi al-Kurapi» kendati 
seorang Sufi telah mampu meningkatkan derajat 
spiritualnya hingga sampai pada tingkat kashf 
(terbukanya tabir hakikat), hal itu tidaklah 
berarti ia gugur dari kewajiban syariatnya, 
seperti salat, zakat, puasa, haji, dll. Secara tegas 
al-Kurapi» mengatakan bahwa mengabaikan 
kewajiban-kewajiban syariat berarti mengingkari 
ayat-ayat Allah, dan dapat dianggap keluar dari 
rel-rel ajaran Islam. 

Untuk meyakinkan pembacanya tentang 
pentingnya aspek syariat dalam beragama ini, al- 
Kurari» membeberkan beberapa argumentasi, 
baik berupa dalil al-Guran maupun contoh- 
contoh dari perilaku Nabi Saw. (h. 19v-20v). 
Pandangan al-Kurarizini jelas sangat penting 
terutama jika diletakkan dalam konteks 
rekonsiliasi antara tasawuf dan syariat. Baginya, 
doktrin dan praktik ilmu hakikat harus dibangun 
di bawah landasan ketentuan-ketentuan syariat. 
Oleh sebab itu, setiap pelaku mistis harus 
mempraktikkan seluruh doktrin syariat sebelum 
mereka patut berharap mendapatkan keper- 
cayaan menjadi “kekasih” Tuhan.2 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Dalam konteks khazanah pemikiran Islam 
periode kemudian, kecenderungan untuk saling 
mendekatkan antara tradisi tasawuf dengan 
tradisi syariat (fikih) ini telah melahirkan apa 
yang disebut oleh Fazlur Rahman (1997: 193- 
196) sebagai “neo-sufisme”: yakni satu 
kecenderungan dalam menjalani perilaku mistis 
untuk tetap mengedepankan aspek syariat. Para 
ulama yang tergolong neo-sufis ini senantiasa 
berupaya untuk melakukan sikap saling 
pendekatan atau rekonsiliasi antara ajaran 
mistisnya dengan syariat. Umumnya, sebagian 
besar mereka yang termasuk dalam kategori neo- 
sufisme ini memang merupakan ulama ahli 
syariat (fugahapdan ahli hakikat (sufi) sekaligus, 
mereka menguasai tidak hanya seluk-beluk ritual 
keagamaan belaka, tetapi juga menghayati benar 
realitas mistis atau realitas ketuhanan: mereka 
percaya betul bahwa hanya dengan komitmen 
total kepada syariat, maka kecenderungan 
sufisme yang berlebih-lebihan dapat dikontrol.? 

Yang terakhir, atau ketujuh, al-K urapis 
menegaskan bahwa doktrin tauhjj& al-wujue yang 
menjadi tema sentral dalam setiap perbincangan 
tentang tasawuf, tidak harus dipahami sebagai 
menafikan sifat transendensi Tuhan, apalagi 
secara mutlak (h. 20v-20r). Dalam hal ini al- 
Kurapiztetap sependapat dengan keyakinan para 
ulama Sufi — antara lain ia mengutip Imara al- 
Junaid— yang mengatakan bahwa: 


Sambal! ya adal) al j3) ama sil) 


“Mengesakan Tuhan berarti membedakan 
antara Yang Maha Terdahulu (Khaka) 
dengan yang baru (makhlug". 


Selain itu, al-Kurari- juga mengutip dan 
menyatakan kesepahamannya dengan perkataan 
para ulama salaf, yang disebutnya sebagai A h/ 
al-Sunnah, yang mengatakan bahwa: 


Jalani y Aga (pd dgn ga 


“M engesakan Tuhan 
meniadakan penyerupaan 
pemberian sifat (ta tjg”. 


itu berarti 
(tashbihh dan 


Dalam konteks ini, penekanan al-K urapi -atas 
sifat transendensi Tuhan, yang dipadukan 
dengan sifat imanensi-Nya, terkesan sangat 
ditonjolkan, dengan pembahasan yang lumayan 
panjang (h. 20r-38v). Hal ini bisa dipahami 
mengingat gagasan mistiko-filosofis Islam yang 
sering menjadi bahan perdebatan adalah tentang 
penekanan yang berlebih-lebihan atas sifat 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 
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Halaman depan /thd£al-DhakiM S 820 koleksi Fazil Ahmed Pasa K Gprilii, Istanbul 


imanensi Tuhan, dan pada saat yang ditujukan 
untuk “meredam” sifat berlebih-lebihan doktrin 
tersebut, — khususnya yang dikesankan dalam 
kitab al-Tuhfah al-M ursalah— meskipun tidak 
sampai menafikannya. 

Al-K urapi »dengan demikian ingin mene- 
gaskan bahwa faham kesatuan wujud (tauhjj al- 
wujued itu tidak bertentangan dengan keyakinan 
para ulama tradisional seperti Imara al-Junaid, 
karena orang-orang yang — mengemukakan 
masalah kesatuan wujud (wahdat al-wujud 


berpandangan bahwa realitas universal itu 
terangkum dalam tiga bagian: bagian pertama 
dinisbatkan kepada a/-#g4g dan khusus bagi-Nya, 
seperti sifat Ketuhanan, K asih Sayang asasi yang 
mencakup segala sesuatu, yakni Wujud ber- 
dasarkan emanasi, dan seperti Sifat Wajib, K e- 
berdiri-an, yakni berdiri dengan sendiri-N ya, dan 
memberdayakan selain-N ya, Kemandirian asasi, 
dan lain sebagainya. 

Bagian kedua dinisbatkan kepada makh- 
luk, dan dikhususkan untuknya, seperti keter- 
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gantungan, ketiadaan asasi, kerendahan, ke-serba 
mungkin-an, dan berbilang. 

Bagian ketiga adalah sesuatu yang asalnya 
dinisbatkan kepada a/-#gg, lalu diberikan 
kepada makhluk, sebagai tambahan wujud bagi- 
nya, seperti pengetahuan, kehendak, kuasa, dan 
sifat-sifat lainnya yang dapat disandarkan 
kepada al-#gg sehingga menjadi Tidak Dicipta- 
kan, dan bisa disan kepada makhluk sehingga 
menjadi yang diciptakan. 

Penegasan al-K urapi» atas pemahaman 
doktrin tauhjj& al-wujue ini — tanpa mengesam- 
pingkan enam butir pertama, tentunya— bisa 
jadi merupakan pesan pokok yang ingin disam- 
paikan melalui karya besarnya, /th4£ al-Dhaki2 
ini. Apalagi jika dikaitkan dengan kandungan 
kitab al-Tuhfah al-Mursalah yang dikomen- 
tarinya, al-K urari sjelas bermaksud mengklari- 
fikasi atau setidaknya menjelaskan pesan-pesan 
mistis al-B urharpurt»yang — seperti diisyaratkan 
di atas— dianggap terlalu bersifat filosofis, dan 
berlebih-lebihan. 


Naskah-Naskah Nusantara Periode Awal 
tentang Tarekat Syattariyah: 
Tanbikal-M ashisdan K ifapat al-M uhfafs 


Di bagian awal telah saya jelaskan bahwa naskah 
Nusantara yang mengandung ajaran atau silsilah 
tarekat Syattariyah cukup banyak dijumpai, 
khususnya yang menggunakan bahasa daerah, 
seperti Melayu, Jawa, dan Sunda.” Banyaknya 


salinan naskah Syattariyah tersebut juga 
menggambarkan popularitas dan luasnya 
persebaran tarekat ini di Indonesia, meski 


tampaknya tidak sepopuler tarekat Oadiriyyah 
dan Nagshbandiyyah. 

Bagian ini akan menjelaskan naskah- 
naskah tentang tarekat Syattariyah yang ditulis 
di Nusantara pada periode awal, yakni ketika 
tarekat ini diyakini pertama kali disebarkan oleh 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi di Aceh pada awal 
paruh kedua abad ke 17. Berdasarkan telaah 
Fakhriati (2007), naskah-naskah tentang tarekat 
Syattariyah di Aceh cukup banyak dijumpai. 
Selain karangan-karangan Abdurrauf, juga 
diketahui adanya karangan murid Abdurrauf, 
seperti Fagih Jalaluddin (w. setelah 1745) yang 
menulis Asras al-Suluk ila Mala' al-M uluk dan 
M anzal al-A jladlaRutbat al-A "Ia. Fakhriati juga 
menyebut sejumlah naskah berkaitan dengan 
tarekat Syattariyah yang ditulis periode 
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kemudian oleh para penganut tarekat 
Syattariyah, yang silsilah tarekatnya tidak 
melalui Abdurrauf (Fakhriati 2007, khususnya 
bab 5). 

Dalam pembahasan buku ini sendiri, saya 
membatasi pada dua naskah karangan A bdurrauf, 
yakni Tanbik al-M ashirdan K ifapat al-M uhfapia 
Kedua naskah ini saya yakini sebagai sumber 
utama dan paling awal yang menjadi peng- 
hubung transmisi ajaran tarekat Syattariyah dari 
sumber-sumber Arab ke dalam naskah-naskah 
Syattariyah lokal yang tersebar di berbagai 
wilayah di dunia melayu-Indonesia melalui 
murid-murid A bdurrauf sendiri. 

Sejauh yang telah diketahui, Tanbik al- 
M ashi-adalah satu-satunya karangan A bdurrauf 
dalam bahasa Arab: judul lengkapnya tertulis 
sebagai Tanbik al-M ashizal-M ansub ila drig al- 
Gushashi£Petunjuk Bagi Orang yang M enempuh 
Tarekat al-Gushashik atau van  Ronkel 
mendaftarkannya dengan judul al-T'rigah al- 
Shattdeyyah,” sedangkan Kifapat al-M uhfafr 
ditulis dalam bahasa Melayu, dan mengandung 
pembahasan yang sangat mirip dengan Tanbik 
al-M ashis 


Tentang Tanbikal-M ashi2 


Sesuai dengan pengertian judulnya, Tanbik al- 
Mashi2 tampaknya benar-benar — menjadi 
pedoman dan menjadi semacam buku wajib bagi 
para khalifah serta pengikut tarekat Syattariyah 
di Indonesia, dan oleh karenanya cukup populer. 
Di antara indikasinya adalah dijumpainya 
sejumlah salinan naskah tersebut dengan 
catatan bahasa Melayu dan Jawa, baik yang 
tersimpan di perpustakaan, maupun yang masih 
beredar di kalangan masyarakat kelompok 
“Syattari” sendiri. 

Hingga saat ini, setidaknya ada sembilan 
salinan naskah Tanbik al-Mashisyang telah 
diketahui, yakni dua buah koleksi Perpustakaan 
Nasional Jakarta (MS A 655 dan MS A 101),? 
dua buah koleksi Perpustakaan Universitas 
Leiden (MS Cod. Or. 7030 dan MS Cod. Or. 
7031), koleksi Museum Negeri Aceh (MS 
4046), koleksi Perpustakaan Dayah Tanoh 
Abee, Aceh Besar (MS Tanoh Abee)," serta 
tiga buah salinan masing-masing koleksi pribadi 
Abdul Manaf Amin al-Khatib (w. 2006), 
Syamsul Bahri Khatib, Padang, dan Shaikh 
Ibrahi Ampalu Tinggi, ketiganya di Sumatra 
Barat. 
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Berdasarkan catatan-catatan yang dijum- 
pai, naskah-naskah Tanbik al-Mashisyang kini 
telah tersimpan di Perpusnas Jakarta dan 
Perpustakaan Universitas Leiden memiliki asal- 
usul dan keterkaitan dengan sejumlah wilayah 
yang berbeda-beda di Indonesia. Naskah A 655 
misalnya, mengandung catatan bahwa naskah ini 
pernah dimiliki oleh “Abd Allak ibn “Abd al- 
@ahharal-J awi»yang terkenal sebagai pengarang 
dan penyalin berbagai naskah dalam per- 
pustakaan kraton Banten. Ia terkenal juga 
sebagai guru Syattariyah. Selain itu, pada 
halaman paling depan bundel naskah A 655 ini 
terdapat kata-kata persembahan dalam bahasa 
Bugis dengan aksara Arab, yang memberi 
petunjuk bahwa naskah ini pernah juga berada 
beberapa lama di Sulawesi Selatan.” 

Kemudian, naskah Cod. Or. 7031 mengan- 
dung informasi bahwa naskah ini pernah menjadi 
milik R. Adi Kesoemo, di Cirebon pada sekitar 
tahun 1889, sedangkan naskah Cod. Or. 7030 
mengindikasikan asal-usulnya dari wilayah 
Bojonegoro, Jawa Timur. 

Apa yang ingin saya katakan di sini adalah 
bahwa berbagai informasi tersebut mengin- 
dikasikan bahwa naskah Tanbik al-M ashizukup 
populer di kalangan penganut tarekat 
Syattariyah, dan tersebar mengikuti persebaran 
tarekat tersebut ke berbagai wilayah di 
Indonesia. 

Selain naskah-naskah yang telah dikemu- 
kakan di atas, saya memiliki keyakinan bahwa 
masih terdapat salinan naskah lainnya yang 
belum diketahui, mengingat begitu sentralnya 
pengarang Tanbik al-Mashizini di kalangan 
penganut tarekat Syattariyah di Indonesia, 
sehingga kitab karangannya pun begitu populer. 

Di antara bukti lain popularitas Tanbik al- 
Mashizadalah sering dikutipnya kandungan isi 
teks ini dalam sumber-sumber lokal yang ditulis 
oleh para ulama Syattariyah.” Selain itu, saya 
juga menjumpai sebuah lembaran yang beredar 
di kalangan pengikut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat, dan berisi silsilah tarekat 
Syattariyah yang menghubungkan  Shaikh 
Burhanuddin Ulakan dengan gurunya, A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi, dan kemudian sampai kepada 
guru-guru Abdurrauf berikutnya. Dalam lem- 
baran yang tidak diketahui penulisnya tersebut 
disebutkan bahwa silsilah ini diambil dari kitab 
Tanbik al-M ashi- 

Deskripsi kodikologis atas empat salinan 
naskah Tanbik al-M ashi-koleksi Perpustakaan 
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Nasional Jakarta dan Perpustakaan Universitas 
Leiden telah saya lakukan sebelumnya: kemu- 
dian Syamsul Bahri juga telah menjadikan 
salinan naskah Tanbik al-Mashi2 koleksinya 
sebagai sumber penelitiannya, meski tidak 
melalui pendekatan filologis.” M enurut Bahri, ia 
telah menyimpan salinan Tanbik al-M ashiyang 
dimilikinya itu sejak kecil ketika ia belajar 
tarekat Syattariyah dari ayah kandungnya. 
Terakhir, Fakhriati (2007) melengkapi penelitian 
atas naskah Tanbik al-Mashis ini dengan 
mendeskripsikan Naskah Tanoh Abee dan 
naskah 4046 koleksi M useum Negeri Aceh serta 
melakukan analisis terhadapnya.” 

Di bagian berikut, saya akan menam- 
bahkan sedikit deskripsi salinan naskah hasil 
salinan Imam Maulana Abdul Manaf Amin Al- 
Khatib (1922-2006)," yang dari segi kodikologis 
relatif berbeda dengan semua salinan Tanbik al- 
M ashiainnya, karena salinan ini menggunakan 
alas naskah modern yang berarti fisik naskahnya 
masih berusia sangat muda. Mengenai naskah 
koleksi Shaikh Ibrahim  Ampalu Tinggi, 
sayangnya saya tidak bisa mengakses langsung 
naskahnya, dan hanya mendapat sedikit 
informasi lisan dari Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin. 

Di antara sejumlah salinan naskah-naskah 
tersebut, kolofon Naskah Tanoh A bee mengan- 
dung informasi penanggalan tertua, yakni 27 
bulan Rajab tahun 1080/21 Desember 1669.” 
Penanggalan tersebut kemungkinan besar 
merujuk pada tahun ditulisnya Tanbik al-M ashi- 
oleh Abdurrauf, meski tidak berarti dapat 
dipastikan bahwa Naskah Tanoh Abee ini adalah 
naskah otograf yang ditulis oleh A bdurrauf 
sendiri, karena seringkali terjadi seorang 
penyalin naskah menyalin keseluruhan teks yang 
terdapat di dalam naskah yang dirujuknya, 
termasuk kolofon yang terdapat di dalamnya. 

Informasi bahwa Tanbik al-M ashiditulis 
pada 1080/1669 juga sebetulnya terdapat dalam 
naskah Muballigul Islam karangan H. K. Deram 
(w. 2000), seorang guru tarekat Syattariyah di 
Tandikat, Pariaman, Sumatra Barat, yang 
menyebutkan bahwa kitab ini pertama kali 
ditulis oleh Abdurrauf pada 18 Syawwal 1080.” 
Hanya saja, tanggal dan bulan versi H. K Deram 
ini memang sedikit berbeda dengan yang 
terdapat dalam kolofon MS Tanoh Abee, 
sehingga ketika dikonversi ke dalam tahun 
masehi, penanggalan versi H. K. Deram ini 
menjadi 10 M aret 1670. 
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Terlepas dari adanya perbedaan tersebut, 
setidaknya kita dapat memperkirakan bahwa 
Tanbik al-M ashisditulis oleh Abdurrauf tidak 
jauh dari tahun yang tersebut dalam dua sumber 
di atas. 

Adapun salinan yang paling dekat 
usianya dengan Naskah Tanoh Abee adalah 
naskah koleksi Shaikh Ibrahim A mpalu Tinggi" 
di Sumatra Barat, yang bertanggal 18 Syawwal 
1089 atau 03 Desember 1678. Naskah inilah 
yang menjadi rujukan penyalinan bagi naskah 
Tanbik al-Mashi- yang disalin oleh Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin yang akan saya 
deskripsikan di bawah ini. 

Seperti telah saya kemukakan, naskah 
salinan Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
tergolong sangat muda karena menggunakan 
kertas modern sebagai alas naskah. Dalam 
bundel naskah ini terdapat dua teks lain, yakni 
Fathjal-Rahjnap karangan Shaikh Zakariyyazal- 
Ansgri-dan al-Tuhfah al-M ursalah ila2R ubJal- 
Nabixkarya Fadt A Ilab: al-Hindi zal-B urharpuk 
Selain di bagian kolofon, judul teks seleng- 
kapnya terdapat juga di bagian depan naskah, 
yakni Tanbik al-M ashisal-M ansub ilasT drig al- 
Gushashi2 al-Shatideis penyebutan judul ini 
sedikit berbeda dengan semua salinan lain yang 
tidak menambahkan kata al-Shatges di 
belakangnya. Nama penyalin juga tertulis di 
bagian depan: ... ditulis kembali oleh Imam 
M aulana Abdul Manaf Amin. 

A kan tetapi, Imam M aulana Abdul Manaf 
Amin tidak menuliskan tanggal penyalinan 
naskahnya, meski menurut pengakuan lisan 
yang saya terima darinya, naskah tersebut 
ditulis pada sekitar tahun 1936. Alih-alih 
mencatat tanggal penyalinan, Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin malah menyalin seutuhnya 
tanggal penyalinan naskah Shaikh Ibrahim 
A mpalu Tinggi yang menjadi rujukannya, yakni 
18 Syawwal 1089 H. Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin juga menambahkan bahwa naskah 
Tanbik al-Mashi-yang ia jadikan rujukan 
tersebut bukan hasil salinan Shaikh Ibrahim 
Ampalu sendiri, melainkan hanya koleksinya 
saja. 

Teks Tanbik al-Mashis versi Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin ini terdapat dalam 
5 kuras pertama dari 13 kuras yang ada, 
sedangkan kuras berikutnya berisi teks Fath jal- 
Rahihae(h. 712-105) dan al-Tuhfah al-M ursalah 
Ila2Rukjal-NabiAh. 106-166). Penulisan teks 
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dimulai dari verso, sedangkan penomoran hala- 

man terletak di tengah atas setiap halamannya. 

Tidak terdapat alihan di setiap halaman. Juga 

tidak terdapat ilustrasi maupun iluminasi dalam 

keseluruhan halaman naskah: teks ditulis tanpa 

harakat dengan menggunakan gaya khat naskhi- 
Bentuk tulisan tergolong kecil, tipis, tetapi rapi 

dan mudah dibaca. 

Pada beberapa kata tertentu penyalin 
memberikan terjemahan dalam bahasa M elayu, 
selain juga catatan kaki yang berisi penjelasan 
atas beberapa istilah dan pembahasan yang agak 
rumit. Tampaknya, terjemahan dan catatan kaki 
tersebut dimaksudkan untuk lebih memudahkan 
muri& dalam memahami ajaran-ajaran 
Syattariyah, karena Abdurrauf sendiri pada 
beberapa bagian tertentu — misalnya dalam hal 
teknik zikir dan simbol-simbol ashgak al- 
shatffes- memang tidak menjelaskannya 
secara detil. Bahkan secara eksplisit A bdurrauf 
mengatakan bahwa untuk lebih terperincinya 
mengenai teknik zikir dan penjelasan atas 
simbol-simbol tasawuf tersebut, harus berdasar- 
kan petunjuk Shaikh atau murshid. 


Tentang K ifapat al-M uhfafp 


Dalam versi disertasi, naskah ini sebetulnya saya 
sebut dengan judul Shatfdeyyah, mengikuti 
penyebutan naskahnya dalam sejumlah katalog." 
Dua salinan naskah ini koleksi Perpusnas 
Jakarta, yakni MI 349, dan MI. 336, telah 
menjadi sumber penelitian Istadiyantha (1989) 
dan Abdullah (1995). Dalam penelitiannya, 
Abdullah menambahkan dan membandingkan 
naskah Shatideyyah tersebut dengan versi lain 
yang ia temukan di Cirebon. Kedua naskah 
koleksi Perpusnas tersebut tidak mengandung 
keterangan tentang nama judulnya. Pengarang 
sendiri “mendefinisikan” naskah ini sebagai 
“risalah yang mukhtasar dengan bahasa Jawi 
masyhur yang dibangsakan kepada Sumatraiyah 
yang menghimpunkan atas setengah daripada 
yang terdapat tiada daripadanya murid daripada 
segala zikir dan tawajjuh serta segala adab zikir 
yang menaikkan kepada derajat yang 
kamaliyah..." (M1 349, h. 2). 

Akan tetapi, hasil telaah Fakhriati (2007) 
atas sebuah naskah berjudul K'ifapat al-M uhfafp 
koleksi Museum Negeri Aceh bernomor 12 
dengan nomor registrasi 802 menunjukkan 
bahwa naskah tersebut sama persis dengan 
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yang belajar dengan Shaikh al- 
Oushashi-dan menjadi Khalifah 
yang paling bertanggung jawab 
dalam penyebaran — tarekat 
Syattariyah di dunia M elayu- 
Indonesia, tidak ada lagi yang 
tercatat selain Shaikh A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi (1615-1693). 
Oleh karenanya, yang dimaksud 
dengan “... fagir yang menyurat 
risalat ini..." dalam kutipan di 
atas pun pasti adalah dirinya. 
MS 12 versi Museum Negeri 
Aceh lebih eksplisit menyebut- 
kan nama pengarang dan 
sekaligus judul naskah yang 
ditulis dalam bahasa Arab ini, 
yakni: 

“..Tammat al-risatah al-mu- 
sammab- bi-kifayat al-muh- 
tapep ta'li&# Shaikh Abdurrauf 
gafara Allabu lah wa-wakdihi 
wa-li-jami St al-muslimip- wa-al- 
muslimat wa-al-mu' minip wa- 
al-mu' minat al-ahyat minhum 
wa-al-amwat wa-sadlla Allahu 


doko AI dd 


Kolofon Naskah Tanbik al-M ashis 
koleksi Imam M aulana Abdul Manaf Amin 


ketiga naskah yang menjadi sumber penelitian 
Istadiyantha dan Abdullah.” Karenanya, dalam 
versi buku ini, saya menyebutnya sebagai 
Kifapat al-M uhfape yang memang dipastikan 
sebagai karangan Abdurrauf bin Ali al-Jawi 


dengan judul lengkap Kifapat al-Muhfape ilas 
M ashrab al-M uwahhiip al-GaSlip bi W ahgat al- 


Wujus Naskah MI 349 sendiri tidak 
menyebutkan nama pengarangnya, dalam kolo- 
fon naskah hanya disebutkan: 


“adapun silsilah fagir yang menyurat 
risalat ini dan pertemuannya dengan sanad 
silsilah Syattariyah, maka yaitu bahwa- 
sanya ia mengambil zikir dan tarekat dari- 
pada Shaikhnya yang “Arif bi Allak lagi 
yang kamil mukammil, yaitu Shaikh 
Ahinad al-Gushashi-.”" (h. 18). 


Akan tetapi, dalam konteks dunia M elayu- 
Indonesia, sepanjang menyangkut murid Jawi 


pg IM Laos Lg 


'alakhayri khalgih Muhammad 
salla Allabu “Alaihi wa sal- 
lam..." 


Jika Tanbik al-Mashis ditulis 
karena kekhawatiran A bdurrauf 
atas terjadinya salah faham atas 
doktrin wahgat al-wujue. maka Kifayat al- 
Muhfape ditulis untuk memenuhi permintaan 
Sultanah Safiatuddin (1645-1675), sebagaimana 
disebutkan secara eksplisit dalam teksnya: 


“. Maka tatkala minta daripada aku Sultan 
yang amat besar martabat kerajaannya, lagi 
amat adil dan lagi amat lebih dan lagi amat 
mulia... (puji-pujian bagi Sultanah sangat 
panjang di sini, pen.) Sri Sultanah Safia- 
tuddin (puji-pujian lagi bagi Sultanah)... 
bahwa kusuratkan baginya suatu risalah 
yang mukhtasar dengan bahasa Jawi...” 
(M1 349, h. 2). 


Konsep Tasawuf A bdurrauf dalam 
Tanbikal-M ashisdan K ifapat al-M uhfapp 


Sejauh pengamatan saya, substansi kandungan 
isi dan sistematika naskah Tanbik al-M ashixdan 
Kifapat al-Muhfaps ini relatif sama, kendati 
dapat dipastikan bahwa naskah Kifapat al- 


68 


M uhfafte bukan merupakan terjemahan langsung 
dari naskah Tanbik al-Mashis Di bawah ini 
adalah inti pemikiran Abdurrauf dalam Tanbik 
al-Mashixdan Kifapat al-M uhfap yang sejum- 
lah bagiannya saya ambil dari buku saya 
sebelumnya.” 

Pembahasan dua naskah tersebut diawali 
dengan uraian tentang hubungan ontologis 
antara Tuhan dan alam, antara a/-44g dan al- 
Khalg, antara Sang Pencipta dan ciptaan-Nya, 
antara Yang Mahaesa dan yang banyak, antara 
al-Wuju& dan al-maujudak antara Wapb al- 
Wuju& dan al-mumkina&t Dari sini kemudian 
Abdurrauf memberikan penjelasan yang berisi 
reinterpretasi atas doktrin wahgat al-wujue: 

Dalam Tanbik al-M ashiSA bdurrauf men- 
jelaskan bahwa kewajiban pertama seorang 
murig adalah mengesakan al-Agg itu sendiri. 
A bdurrauf mengatakan: 

ibis dilan Gall magi Elle cal, Jai ol 
dl YP AN Y AAS) dale jyag Y Las Aga), 
dan 5) Sam jill Bil ya coal Andal 


“Sesungguhnya kewajiban pertama atasmu 
adalah mengesakan a/-#dg Swt., dan 
mensucikan-Nya dari hal-hal yang tidak 
layak bagi-Nya dengan kalimat: /axaha illa2 
Allah, yang menghimpun empat tingkatan 
tauhid” (h. 2). 


Dalam naskah Kifapat al-Muhfaps, penekanan 
Abdurrauf terhadap pentingnya mengesakan al- 
Hgg ini diungkapkan dengan kalimat: 


“.. Hai segala manusia, sembah oleh kamu 
Tuhan kamu, yakni tauhidkan oleh kamu 
yang menjadikan kamu dan segala mereka 
yang dahulu daripada kamu... dengan 
berbuat ibadah kepada-Nya, maka banyak- 
banyaklah atas kita mentauhidkan Tuhan 
kita padahal kita mengikuti suruh-Nya 
dengan mengucapkan kalimat /ajilaba illas 
Allak yang ia menghimpunkan segala 
martabat tauhid...” (h. 8). 


Dalam kutipan Tanbik al-M ashixlan K ifayat al- 
M uhfafte di atas, Abdurrauf menjelaskan bahwa 
ikrar tauhid yang diungkapkan oleh seorang 
murie harus diiringi dengan penegasan untuk 
menghilangkan segala atribut, baik sifat maupun 
perbuatan, yang tidak layak disandang oleh al- 
Hgg. Penegasan tersebut terungkap dengan satu 
kalimat, yaitu /asilaha illasA Ilah, yang jika 
dijabarkan akan menghimpun empat tingkatan 
tauhid, yaitu — seperti disebutkan A bdurrauf 
pada bagian lain— tauhid ulukiyyah (meng- 
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esakan ketuhanan Allah), tauhid af'a& (meng- 
esakan perbuatan Allah), tauhid sjffa& (meng- 
esakan sifat-sifat Allah), dan tauhid dhat 
(mengesakan Zat Allah). Yang disebut terakhir 
ini, dalam konteks tasawuf dianggap sebagai 
tingkatan tauhid tertinggi. 

Menurut Abdurrauf, melalui penegasan 
tauhid ini, Allah diyakini sebagai satu-satunya 
wujue tidak ada wujue selain wujud Allah (/a- 
ilaha illaAh Ilah). Dalam kalimat tersebut, dengan 
demikian, terkandung dua pengertian, yakni: 
meniadakan segala wujue (nafyip dan mene- 
tapkan hanya ada satu wujue (ithba&, yakni al- 
Hgg. Seperti akan kita lihat dalam pembahasan 
berikutnya, konsep zikir nafyisdan ithbab ini 
menjadi ajaran utama dalam ritual zikir tarekat 
Syattariyah. Melalui zikir nafyisthba& pula, 
Abdurrauf menegaskan bahwa wujue dalam 
pengertian hakiki hanya milik a/-A4g, segala 
sesuatu selain a/-#dgtidak memiliki wujud 

Lalu, kalau demikian, bagaimana dengan 
wujuenya alam? M enurut A bdurrauf, alam hanya 
merupakan bayangan Tuhan, tidak bisa menjadi 
wujueNya. Jadi, alam tidak identik secara 
mutlak dengan Tuhan, dan oleh karena itulah 
Tuhan bersifat transenden. Alam — termasuk 
manusia di dalamnya— , dengan demikian tidak 
memiliki wujue tersendiri, karena ia hanya 
merupakan bayangan Tuhan, atau bahkan hanya 
bayangan dari  bayangan-Nya. Kehadiran 
bayangan itu sangat tergantung pada ada dan 
tidak adanya sumber bayangan. Oleh karena itu, 
wujue hakiki yang sebenarnya adalah sumber 
bayangan tersebut berikut segala sifat yang 
melekat padanya. 

Dalam hal ini, Abdurrauf mengutip per- 
kataan Ibnu 'A rabi- 


dye Y ALS pa! Um Aline, 
“Pada hakikatnya, entitas kita adalah 


bayangan Allah, tidak lain dari itu..." 
(Tanbikal-M ashish. 3) 


Lebih lanjut, menurut A bdurrauf, yang dianggap 
sebagai bayangan semata itu mencakup potensi 
yang tetap (al-a'yam al-thabitah)”" dan potensi 
luar (al-a'yap al-kharijiyyah)”, karena potensi 
yang tetap merupakan bayangan langsung dari 
Zat-Nya, sedangkan potensi luar sendiri 
merupakan bayangan dari potensi yang tetap 
tersebut, sehingga dapat disimpulkan bahwa 
segala sesuatu selain Allah (baca: alam) itu 
bersumber pada-Nya, dan keberadaannya pun 
sangat tergantung pada wujueN ya. 
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Dalam naskah Kifapat al-Muhfaps, 
A bdurrauf menegaskan: 


“maka adalah a'yap thabitah itu 
bayang-bayang bagi Zat #gg taala. Dan 
tatkala nyatalah segala asar dan segala 
hukum a'yap thabitah itu pada a'yap 
kharijiyyah ini, maka a'yap kharijiyyah 
ini bayang-bayang bagi a'yap thabitah 
itu jua..." (h. 5). 


Dengan pandangannya bahwa alam adalah 
bayangan Allah semata, A bdurrauf 
menegaskan bahwa alam bukan benar-benar 
Zat al-H$g, karena anggapan tersebut 
menurutnya akan membatalkan status a/-H4g 
sebagai Pencipta alam raya. Bagi A bdurrauf, 
sangat tidak masuk akal jika Sang Pencipta 
menciptakan Zat-Nya sendiri secara utuh. 

A bdurrauf juga berdalih bahwa di dalam 
al-OGuran, tidak sekali pun Allah mengatakan 
bahwa Ia menciptakan Zat-Nya sendiri. 
Kepada Nabi Muhammad, Allah mengatakan: 
Gul Allahu khakgu kulli shai'in IK atakanlah 
(wahai MuhammadJ! Allah adalah pencipta 
segala sesuatul. Dia —misalnya— tidak 
mengatakan: ul Allahu khakgu 'ainihi 
(Katakanlah! Allah adalah pencipta Zat-Nya 
sendirij. Allah juga mengatakan: Wa Allahu 
khalagakum wa masta'malupa (Dan Allah 
menciptakan kalian serta apa yang kalian 
perbuat, tidak mengatakan: Wa Allahu 
khakgu 'ainihi (Dan Allah menciptakan Zat- 
Nya sendiril. Dalam al-Guran juga selalu 
dikatakan: al-hgmdu li A llabi rabbi al- 'atamipa 
ISegala puji bagi Allah, Tuhan seru sekalian 
alaml, tidak dikatakan: al-hamdu Ii Allabi 
rabbi 'ainihi (Segala puji bagi Allah, Tuhan 
Zat-Nya sendiri). 

Dengan berpijak pada argumen-argumen 
yang telah dikemukakannya tentang hubungan 
ontologis antara Tuhan dan alam, dan kesim- 
pulannya bahwa alam tidak memiliki wujud 
tersendiri, A bdurrauf kemudian 
mengemukakan pandangannya tentang proses 
penciptaan alam. Menurut Abdurrauf, alam 
tercipta melalui proses pemancaran (emanasi, 
al-faydj dari Zat Allah. Dengan demikian, 
meskipun alam bukan Zat Allah secara mutlak, 
namun ia juga tidak berbeda dengan-Nya 
secara mutlak pula, karena alam bukan wujue 
kedua yang benar-benar terpisah dari-N ya.” 

Dalam Kifagat al-M uhfap, Abdurrauf 
mengatakan: 
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“.. demikian i'tikad kita, segala alam ini 
bukan ia keadaan #gg ta'ala dan tiada ia 
lain daripada-N ya..." (h. 6). 


Setelah alam tercipta melalui pancaran-Nya, 
Allah tetap tidak berubah, sedangkan alam 
sifatnya hadith (baru), karena ia hanya sebagai 
pancaran dari wuju& Allah. Tingkat wujuenya 
tidak kemudian sejajar dengan wujud Allah 
(rutbah al-ma'iyyah), melainkan berada di 
bawah-Nya (rutbah al-tgba'iyyah). 

Bagi Abdurrauf, semua yang telah 
dikemukakannya itulah yang ia namakan 
sebagai doktrin wahgat al-wujue (kesatuan 
wujud. Jadi, alam — dalam konsep wahgat al- 
wujue Abdurrauf— bukan merupakan wujue 
kedua yang benar-benar terpisah dari a/-#4g, 
karena ia adalah pancaran dari Zat-Nya. Dalam 
hal ini, Abdurrauf mengemukakan konsep 
imanensi (penyatuan) Tuhan dalam alam 
(tashbiB). Akan tetapi, alam juga bukan Zat al- 
Hgg secara mutlak, melainkan sekedar 
bayangan-Nya, atau bahkan bayangan dari 
bayangan-Nya, karena Tuhan adalah Zat Yang 
Mahaesa, tidak ada sesuatu pun yang 
menyertai-Nya (/assharika lahu), meskipun Ia 
selalu menyertai segala sesuatu (a/-M uhjzk 
Dengan demikian, Abdurrauf juga tetap 
mempertahankan konsep transendensi Tuhan 
atas ciptaan-Nya (tanzih).” 

Oleh karenanya, menurut Abdurrauf, 
kalau ada orang yang mengatakan bahwa alam 
dan segala sesuatu itu adalah Zat a/-H4g 
sendiri, hal itu sama sekali tidak benar, karena 
kesatuan wujued secara mutlak hanya berlaku 
pada zaman azali, di mana segala sesuatu 
memang dihubungkan dengan Wujue Allah, 
sehingga ia dapat dikatakan sebagai wujue 
namun itu pun bukan wujue hakiki, karena 
yang hakiki di zaman azali pun hanya Wujue 
Allah, yang lain hanya berada pada tingkat 
imkap al-wujue (kemungkinan wujuad.$ 

Abdurrauf memang mengakui bahwa 
seorang hamba dapat naik martabatnya men- 
dekati Tuhan (taraggif: namun pada hakikatnya 
dia tetap sebagai manusia, makhluk-Nya, 
sebagaimana halnya Tuhan dapat turun dari 
kegaiban ke alam penampakan melalui berbagai 
tingkatan perwujudan (tanazzul), meskipun 
pada hakikatnya Dia tetap Tuhan, atau K hakg, 
Sang Pencipta. Artinya, hakikat manusia tidak 
akan berubah menjadi hakikat Tuhan, demikian 
pula sebaliknya, walau pada zaman azali sekali 
pun.37 
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Abdurrauf menegaskan 
M uhfapp 


“hamba itu hamba juga, jikalau ia 
taraggassekali pun, dan yang Tuhan itu 
Tuhan jua, jikalau pun ada Ia tanazzul 
sekali pun... segala hdgarg itu tiada dapat 
bertukar-tukar, yakni bahwa hakikat segala 
makhluk itu tiada didapat dengan hakikat 
Tuhan yang bernama K hakg..." (h. 7). 


Dalam Tanbik al-M ashisdan Kifapat al-M uhfapp 
ini, Abdurrauf juga mengemukakan tentang 
pentingnya ajaran tasawuf yang dilandasi oleh 
syariat, yakni hadis Nabi Saw., karena dalam 
kenyataanya, konsep ini menggiring pada satu 
keyakinan bahwa Nabi Muhammad adalah 
pemimpin alam, sehingga Abdurrauf selalu 
berpesan kepada murid-muridnya untuk selalu 
taat mengikuti ajaran Nabi. Dalam Tanbik al- 
M ashixa mengatakan: 
SSI La A83 Amal! GLSYI Y) ayal Lal laun Ala 
Hi abg DAU Jl3Yl, JAN Ya 4 
Cell 3 70) JS, Ga 
“Wahai murid! Tidak ada pilihan lain 
bagimu selain harus mengikuti ajaran Nabi. 
Maka, berpegang teguhlah pada perkataan 
dan perbuatannya, lahir dan batin, niscaya 
engkau selamat dan termasuk ke dalam 
golongan orang-orang saleh”. (h. 18) 


dalam Kifapat al- 


Dalam hal ini, Abdurrauf mengutip firman A Ilah: 


Wa mazsatakum al-rasuku fa khudhubu, wa mas 


nahakum 'anhu fa intahurlApa yang diberikan 
rasul kepadamu, maka terimalah dia. Dan apa 
yang dilarangnya bagimu, maka tinggalkanlah|. 

Dalam setiap penjelasannya, termasuk 
ketika memberikan interpretasi atas konsep 
wahgat al-wujue di atas, Abdurrauf memang 
selalu menekankan pentingnya keselarasan 
ajaran tasawuf dengan syariat. Oleh karenanya, 
ajaran tasawuf Abdurrauf senantiasa dilandasi 
dalil-dalil dari al-Guran dan hadis Nabi. 
A bdurrauf berpesan untuk tetap berpegang teguh 
pada al-Guran dan hadis Nabi itu dalam 
memahami berbagai persoalan tasawuf, termasuk 
wahdat al-wujuek agar tidak terjerumus pada 
pemahaman yang keliru??. Dalam hal ini, 
A bdurrauf mengutip hadis Nabi: 


ola Glasiui Liang Ah BUS SB CS AI 
Salih Jt 3 AS Jaa Kai OI AI (lang 
Laga Aida La pl puaii Ul, 

“A ku tinggalkan dua perkara bagimu, yaitu 
kitab Allah dan sunnahku, maka, jelas- 
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kanlah al-Guran dengan sunnahku, karena 
matamu tidak akan buta, kakimu tidak 
akan terpeleset, dan tanganmu tidak akan 
putus selama kamu memegang teguh 
keduanya". 


Zikir Tarekat Syattariyah dalam Tanbik al- 
M ashisdan Kifapat al-M uhfapp 


Dalam konteks tasawuf, zikir dianggap sebagai 
pintu gerbang utama (a'zgamu babin) untuk 
mencapai penghayatan makrifat pada al-# 4g. 
Oleh karena itu, dalam ajaran tasawuf, terutama 
setelah munculnya berbagai tarekat, tata cara 
zikir beserta aturan-aturan wiridnya memegang 
peranan sentral yang mewarnai dan menjadi ciri 
pembeda antara satu tarekat dengan tarekat- 
tarekat lainnya. 

Dalam Tanbik al-Mashis Abdurrauf 
menegaskan bahwa zikir merupakan cara paling 
efektif untuk mendekatkan diri kepada Allah, 
paling mudah dilakukan, dan paling baik di 
hadapan Allah. Zikir yang dianjurkan oleh 
Abdurrauf antara lain adalah bacaan tah/ik las 
ilaha illaAA Ilah (Tidak ada Tuhan selain Allah 
(h. 19). 

Abdurrauf menganjurkan kepada para 
murienya agar mengamalkan zikir /adilaha illas 
Allah ini secara kontinyu dan menenggelamkan 
hati di dalamnya (istigrag al-galb) hingga 
mereka dapat merasakan manfaat atau buahnya 
yang tak terbatas. 

Zikir dalam tasawuf dianggap sebagai 
sarana untuk mencapai penghayatan fana” fis 
Allah (peleburan diri dalam Allah) dan makrifat 
dengan-Nya. Oleh karenanya, tujuan tertinggi 
dari zikir itu sendiri — menurut Abdurrauf— 
adalah diperolehnya keyakinan mutlak akan 
keesaan Allah dan tenggelam di dalam-N ya, 
sehingga wuju& hamba menjadi hilang dan 
kembali menjadi tiada. Jika seorang sa#&k telah 
mampu mencapai tingkat ini, berarti ia telah 
sampai kepada akhir perjalanannya kepada 
Allah, karena berarti ia telah sampai kepada 
tauhid zat yang merupakan tauhid tertinggi di 
antara empat tingkatan tauhid yang ada, yakni 
mengesakan wujue hakiki, a/l-4gg Swt. Hal ini 
— menurut Abdurrauf— hanya dapat dicapai 
dengan cara menenggelamkan diri dalam zikir 
secara total.” 

Untuk itulah kemudian A bdurrauf, dalam 
Tanbik al-Mashisdan Kifapat al-Muhftaps 
memberikan tuntunan mengenai etika dan tata 
cara zikir menurut tarekat yang diajarkannya, 
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yakni tarekat Syattariyah. Mengenai etika zikir, 
Abdurrauf mengelompokkannya ke dalam tiga 
bagian, yaitu lima hal sebelum zikir, dua belas 
perkara ketika zikir, dan tiga hal setelah selesai 
Zikir 

Adapun lima hal yang harus dipersiapkan 
sebelum zikir adalah bertaubat, mandi dan 
mengambil air wudu, berkonsentrasi untuk 
memperoleh keyakinan, meminta pertolongan 
Shaikh (guru), serta meyakini bahwa bantuan 
dari Shaikhnya itu sama dengan bantuan dari 
Nabi Saw., karena Shaikh pada hakikatnya 
adalah pengganti Nabi. 

Adapun dua belas hal yang harus 
dilakukan saat mengerjakan zikir adalah: duduk 
di tempat yang suci, meletakkan telapak tangan 
pada kedua paha, berwangi-wangian di tempat 
zikir, memakai pakaian yang baik, memilih 
tempat yang sunyi, memejamkan kedua mata, 
membayangkan Shaikhnya, jujur dalam zikir, 
ikhlas, memilih kalimat /asilaba illaSA Ilah 
menghadirkan makna zikir, dan meniadakan 
segala wujueselain Allah dari dalam hati. 

Sedangkan tiga hal yang harus dilakukan 
setelah zikir adalah: tenang sejenak jika telah 
selesai zikir, mengatur napas secara berulang- 
ulang serta tidak langsung minum air sesudah 
zikir. 

Menurut Abdurrauf, adab zikir yang 
diajarkannya tersebut berasal dari amirul 
Mukminin, Ali ibn Abi Thalib, yang pada suatu 
ketika pernah mengemukakan kepada Nabi Saw. 
mengenai kerinduan, kecintaan, dan kesung- 
guhannya untuk mencapai hakikat Allah yang 
Maha Esa. Saat itu Ali berkata: Ya Rasulullah! 
Tunjukkanlah kepadaku cara terdekat untuk 
mencapai Allah, paling mudah bagi hamba-Nya, 
dan paling baik menurut-Nya. Nabi Saw. 
menjawab: Engkau harus berzikir secara 
kontinyu di tempat yang sunyi. Ali bertanya: 
Bagaimana caranya, Ya Rasulullah? Nabi 
menjawab: Pejamkan kedua matamu, dan 
ikutilah ucapanku sebanyak tiga kali. Lalu Nabi 
mengucapkan /aXaha illaA Ilahtiga kali, dan Ali 
mendengarkannya. Setelah itu, giliran Ali yang 
mengucapkan /asilaha illasAllak dan Nabi 
mendengarkannya. 

Abdurrauf juga menjelaskan bahwa 
berkaitan dengan tata cara zikir, seorang murie: 
harus mengikuti petunjuk murshid, agar tidak 
terjerumus ke dalam kesalahan. Kendati 
demikian, Abdurrauf sendiri mengajarkan dua 
cara zikir, yakni zikir keras (jahr) dan zikir pelan 
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(sirr) yang masing-masingnya memiliki cara 
tersendiri. Yang termasuk zikir keras menurut 
Abdurrauf ada tiga macam, yaitu zikir 
pengingkaran (nafy) dan penegasan (ithba4, 
yakni lasilaka illaX Ilah zikir penegasan saja, 
yakni illaX Ilah, illa Ilah dan zikir isim zat, 
yakni Allah Allah, atau HuHupratau HUA Ilah 
HUA Ilah atau A Ilah HurA Ilak Hus 

Sedangkan zikir pelan  — menurut 
Abdurrauf— memiliki tiga cara. Pertama, 
mengatur nafas, yaitu dengan membayangkan 
kalimat /aXlaha saat keluar nafas, dan illaX Ilah 
saat menarik nafas. Abdurrauf membagi 
tingkatan zikir yang diajarkannya ke dalam 
beberapa tingkatan. Zikir /axaba illa-A Ilah 
merupakan tingkat terendah, yaitu untuk 
melepaskan diri dari alam kemanusiaan (an- 
nasuk. Kemudian zikir Hus untuk dapat 
mencapai tingkat kebingungan (at-tahgyyun), 
sehingga tampaklah alam samawi (a/-malakut 
dengan mengingkari segala sesuatu selain Allah, 
dan menegaskan zat-Nya saja. Setelah itu zikir 
Allah Allah untuk dapat mencapai tingkat alam 
kemahaperkasan atau kemahakuasaan (al- 
Jabaru&. Kemudian zikir Allah Husuntuk dapat 
mencapai sifat ketuhanan (al/-/abu&. Dan yang 
terakhir, zikir HusHusuntuk dapat menyaksikan 
alam gaib. Zikir ini pada akhirnya akan 
meniadakan segala sesuatu selain Allah (al- 
mumkinat, dan hanya menegaskan zat-Nya 
(wapb al-wujud. 

Cara zikir pelan yang kedua — menurut 
Abdurrauf— adalah zikir hati. Sedangkan cara 
ketiga adalah zikir istifasyang tata caranya 
hanya dapat diketahui atas petunjuk Shaikh. 
Dalam Tanbik al-Mashis dan Kifapat al- 
Muhfapp tampaknya Abdurrauf tidak ber- 
maksud mengungkapkan tata cara zikir tersebut 
secara lebih terperinci. Ia berulang — kali 
mengatakan bahwa tata cara zikir ini lebih 
lengkapnya dapat diketahui melalui petunjuk 
Shaikh. 

Berkaitan dengan kategorisasi zikir ini, 
rumusan Abdurrauf dalam naskah Kifapat al- 
M uhfape tampak sedikit berbeda dengan Tanbik 
al-M ashi-Dalam K ifapat al-M uhfaps Abdurrauf 
menjelaskan bahwa kategori zikir tersebut 
didasarkan pada tingkatan pencapaian seseorang 
di dunia tarekat, yakni tingkat pemula 
(mubtadig: menengah (mutawassitj: dan tingkat 
tinggi (muntahip? Seperti akan dikemukakan 
di bawah, kategorisasi seperti ini juga muncul 
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Kolofon Naskah K ifapat al-M uhfapeM | 349 
koleksi Perpusnas. 


dalam rumusan zikir tarekat Syattariyah dalam 
naskah Sunda dan Jawa. 

Rumusan yang agak berbeda juga tampak 
berkaitan dengan hakikat dan tujuan zikir. 
Dalam Tanbik al-M ashiPA bdurrauf menjelaskan 
bahwa zikir yang dilakukan oleh seorang sakk 
pada hakikatnya bertujuan untuk mendekatkan 
diri kepada Allah. Adapun tingkat kedekatan itu 
sendiri, yang tertinggi adalah jika si sak sudah 
dapat melakukan fana yaitu apabila zikir yang 
diucapkan telah menetap dalam hati, telah hilang 
dan samar, serta sakk yang mengucapkan zikir 
pun tidak ingat lagi akan zikirnya, bahkan tidak 
ingat akan hatinya sendiri. Itulah yang 
dinamakan fanasdalam arti sesungguhnya. 


Tian Ar) Sd 
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Dalam tingkat ini, sa&k 
telah benar-benar fanas 
dari dirinya, ia tidak 
merasakan lagi lahir dan 
batin panca inderanya, 
serta tidak merasakan 
segala sesuatu di sekili- 
lingnya. Ia pergi menuju 
Tuhannya, dan kemudian 
berada di dalam-N ya. 

M enurut A bdurrauf, 
jika pada pertengahan 
fanaStersebut sakk ingat 
akan zikir atau hatinya, 
dan ingat bahwa ia telah 
fanas dari dirinya secara 
paripurna, maka pada 
hakikatnya, ia justru kehi- 
langan fanataya, karena 
keadaan tersebut akan 
menjadi penghalang terca- 
painya hakikat  fana& 
Dengan kata lain, kesem- 
purnaan fana itu dapat 
diperoleh jika safk telah 
fana5 dari dirinya, dan 
bahkan fanasdari fanasitu 
sendiri. 

Sejauh pengamatan 
penulis, rumusan tentang 
fana5 tingkat tinggi ini 
tidak muncul dalam nas- 
kah K ifapat al-M uhfap 
Abdurrauf hanya mengatakan bahwa tujuan dan 
hakikat zikir, selain untuk mendekatkan diri 
kepada Allah (muragabah) adalah agar seorang 
salik dapat mencapai shuhue al-wakidah fi-al- 
kathirah, yaitu: “memandang Wujud Y ang Esa, 
nyata Ia pada wuju& yang banyak” dan shuhue 
al-kathirah fisal-wakijdah, yaitu: “memandang 
wujuc yang banyak, gaib ia pada Wujud Y ang 
Esa". 

Bisa jadi, sejumlah perbedaan kecil yang 
terdapat dalam Tanbik al-M ashixdan K ifapat al- 
M uhfapetersebut disebabkan berbedanya tujuan 
dan sasaran pembaca yang dituju oleh dua 
karangan A bdurrauf ini. 


NE 


BI yuuga 


-. 


-— 


Ri Itaya 2 bngan LA RAS em. » 


SG 


SA 


Naskah-Naskah M elayu dan M inangkabau 


Pertama sekali perlu saya jelaskan bahwa 
naskah-naskah Melayu dan M inangkabau yang 
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tercakup dalam pembahasan buku ini terbatas 
pada naskah-naskah dalam bahasa Melayu atau 
Minangkabau yang ditulis oleh empat orang 
ulama Syattariyah di Sumatra Barat, yakni Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin (1922-2006), H. K. 
Deram (w. 2000), Mukhtar Abdullah Tuanku 
Sidi (w. 2001), dan Tuanku Bagindo Abbas 
Ulakan. 

'Naskah' dalam hal ini juga dimaksudkan 
dalam pengertian yang sangat longgar, tidak 
hanya mencakup naskah tulisan tangan yang 
telah berusia ratusan tahun, melainkan juga yang 
baru disalin beberapa tahun saja, tetapi 
mengandung sebuah teks yang telah diwariskan 
secara turun temurun. 

Sejauh ini, naskah-naskah karangan ulama 
Syattariyah lainnya baru sampai pada tahap 
identifikasi. Mukhtar Abdullah Tuanku Sidi 
misalnya, diketahui menulis sejumlah naskah 
yang kini disimpan oleh anak cucunya.” Sayang, 
izin untuk mengakses terhadap naskah-naskah 
tersebut masih sangat terbatas di kalangan para 
ahli warisnya saja. 

Untuk mempermudah pembacaan, naskah- 
naskah yang telah terkumpul dibagi menjadi dua 
kelompok: pertama, kelompok naskah yang 
bersifat ajaran, dan kedua, kelompok naskah 
yang bersifat kesejarahan. Akan tetapi, dalam 
pemeriannya, yang akan dikemukakan secara 
detil adalah hanya naskah-naskah yang bersifat 
ajaran saja, karena hal tersebut sangat diperlukan 
untuk melihat dinamika ajaran tarekat 
Syattariyah, serta membandingkan corak dan 
sifat ajarannya dalam satu naskah dengan naskah 
yang lain: sedangkan pembahasan atas naskah- 
naskah yang bersifat kesejarahan, terutama 
menyangkut kandungan isinya akan dike- 
mukakan pada bagian tersendiri. Dalam bagian 
ini, naskah-naskah yang bersifat kesejarahan 
tersebut hanya akan diperikan secara singkat 
saja, terutama dari aspek kodikologisnya. 


Naskah-Naskah Ajaran 
a. Pengajian Tarekat 


Berdasarkan informasi di bagian kolofon, naskah 
ini diduga kuat merupakan hasil tulisan seorang 
murie yang sedang belajar tarekat Syattariyah 
kepada gurunya: dalam hal ini sang murid 
bertindak sebagai penyalin, sementara gurunya 
adalah pengarang. Proses penurunan teksnya 
sendiri tampaknya terjadi melalui tradisi lisan, di 
mana pengarang mengemukakan ide-idenya, 
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kemudian penyalin mewujudkannya menjadi teks 
tertulis. 

Dugaan bahwa proses transmisi teks ini 
terjadi melalui tradisi lisan diperkuat dengan 
adanya beberapa istilah tasawuf berbahasa Arab 
yang sebetulnya sudah baku, tetapi ditulis 
dengan keliru, antara lain kata tanazzul (turun), 
ditulis tandhazul, dan kata taraggiXnaik), ditulis 
taruka, kata mushakadah, ditulis mushahadak 
dll. (h. 23). Kesalahan seperti ini sangat 
dimungkinkan akibat proses penurunan teks 
secara lisan (imla3. Selain itu, bahasa yang 
digunakan juga menunjukkan bahasa lisan yang 
dipakai sehari-hari di Minangkabau. 

Oleh karenanya, sangat mungkin proses 
transmisi teks ini terjadi melalui proses belajar 
mengajar dalam sebuah pengajian tarekat. 
Sayangnya, tidak ada keterangan mengenai 
kapan pengajian tarekat itu berlangsung. 
Kolofon selengkapnya berbunyi: 


“..disalin tarekat ini daripada tarekat 
Ulakan...Ungku @adi Ulakan... wassalam, 
dari si penulis, H.K. Deram, PS Tandikat 
VII Koto Pariaman, 1-9-1992...” 


Dari kolofon di atas, tampak bahwa yang 
bertindak sebagai pemilik ide atau pengarang 
adalah Ungku Oadi Ulakan, dan H. K. Deram, 
yang menyebut dirinya sebagai penulis, 
bertindak sebagai penyalin. Tentang Ungku Gadi 
Ulakan sendiri, sejauh ini tidak banyak sumber 
tertulis lain yang menginformasikan lebih jauh 
identitasnya. — Satu-satunya sumber yang 
menyebut nama tersebut adalah naskah /nilah 
Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin Shaikh 
Abdurrauf (Shaikh Kuala) Pengembang A gama 
Islam di Aceh, karangan Imam M aulana Abdul 
Manaf Amin, yang akan dideskripsikan di 
bawah. Dalam naskah ini, pengarang mence- 
ritakan pengalamannya bertemu dengan seorang 
yang ia sebut sebagai Ungku Gadi Y usuf, yang 
bertindak sebagai Oadi di Ulakan: 


“.. kemudian kami selidiki pula ke Ulakan 
yang bersangkut sejarah Shaikh Burha- 
nuddin, adakah buku sejarah beliau? 
Diterangkan oleh Ungku Gadi Y usuf, Gadi 
Ulakan, bahwa sejarah Shaikh Burhanuddin 
hilang di masa agresi Belanda dahulu..." 
(h. 4-5). 


Dalam naskah tersebut juga diisyaratkan bahwa 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin bertemu 
dengan Ungku @Gadi Yusuf Ulakan menjelang 
tahun 1993, sedangkan naskah Pengajian Tarekat 
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ini disalin tahun 1992. Artinya, diduga kuat 
bahwa Ungku Gadi Ulakan yang disebut sebagai 
pengarang naskah Pengajian Tarekat ini adalah 
Ungku @adi Y usuf, yang bertindak sebagai Oadi, 
semacam muftipdi Ulakan hingga sekitar tahun 
1990-an. 

Teks Pengajian Tarekat ditulis dalam 
bahasa Melayu Minangkabau dengan meng- 
gunakan tulisan Jawi berharakat dan bergaya 
khat naskhis Penulisannya sendiri tergolong 
tidak terlalu rapi, kendati masih bisa dibaca. 
Saya berhutang budi kepada Adriyetti Amir, 
salah seorang pengajar dan peneliti di Fakultas 
Sastra Unand, Padang, yang telah berkenan 
meminjamkan naskah ini dan mengizinkan untuk 
membuat salinannya. 

Naskah Pengajian Tarekat ini mengemu- 
kakan pembahasan mendalam tentang berbagai 
ajaran tasawuf, antara lain mengenai hakikat 
makhluk (baca: manusia), hubungannya dengan 
Sang Pencipta. Di kalangan penganut tarekat 
Syattariyah sendiri, materi pengajian tarekat ini 
sering disebut sebagai “pengajian tubuh”. 

Disebutkan bahwa tubuh manusia terdiri 
dari dua sisi: bagian yang kasar (lahir) dan 
bagian yang halus (batin). Pada hakikatnya, 
bagian tubuh lahir tidak mempunyai kemampuan 
dan kehendak apa-apa, karena bagian tubuh 
batinlah yang menggerakannya. Pengarang 
menganalogikan hubungan tubuh kasar dengan 
tubuh halus ini dengan hubungan antara sangkar 
dan burung di dalamnya, jika burung bergerak, 
sangkar pun bergerak, demikian halnya jika 
burung diam, sangkar pun diam: 


Hidup tubuh nan kasar dihidup tubuh nan 


batin 
Tahu tubuh nan kasar ditahu tubuh nan 
batin 
Kuasa tubuh nan kasar dikuasa tubuh nan 
batin 
Barkahandak tubuh nan kasar dibar- 


kahandak tubuh nan batin 

Mandangar tubuh nan kasar dimandangar 
tubuh nan batin 

Malihat tubuh nan kasar dimalihat tubuh 
nan batin 

Barkata tubuh nan kasar dibarkata tubuh 
nan batin 


Menurut pengarang, pengetahuan atas tubuh 
lahir dan tubuh batin ini penting untuk sampai 
pada penghayatan tentang hakikat Allah, karena 
pada hakikatnya, tubuh batin adalah ruh Allah 
yang ditiupkan kepada tubuh lahir, dan Dia-lah 
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yang memiliki “hidup', 'tahu', “kuasa', 'kehen- 
dak', 'mendengar', "melihat", dan 'berkata' 
tersebut, bukan dirinya sebagai tubuh lahir. Jika 
seorang sa#k telah mampu keluar dari sifat-sifat 
lahiriyahnya, ia akan mengetahui bahwa dalam 
dirinya hanya ada kehendak Tuhannya, ia sendiri 
bagaikan mayat yang tidak memiliki kehendak 
dan keinginan apapun. Keadaan inilah yang 
disebut oleh pengarang sebagai “mati hakiki”, 
yaitu mati fana, atau “mati sabanar mati”, 
sebagai kebalikan dari “mati suri”, yang berarti 
keadaan mati seperti umumnya. Dalam teks (h. 
4-5), pengarang mengatakan: 


Tidak nan hidup 

Tidak nan tahu 

Tidak nan kuasa 

Tidak nan barkahandak 
Tidak nan mandangar 
Tidak nan malihat 
Tidak nan barkata 
Melainkan Allah 


Pengarang juga menganalogikan konsep tubuh 
lahir dan tubuh batin ini dengan konsep a'yap 
kharijiyyah dan a'yap thabitah. Menurutnya, 
tubuh lahir adalah a'yas kharijiyyah yang 
merasakan berbagai gejala fisik, sedangkan 
tubuh batin adalah a'yar thabitah yang wujud 
dengan sebenar-benar wujud: 


“.a yap kharijiyyah tubuh nan kasar 
samangat yang tahu di sakit, padih, haus, 
dan lapar, a'yap thabitah tubuh yang halus, 
si ujud 'am nan sabanar-banar diri: ujud 
mahgdT uhan yang barnama Allah... (h. 6). 


A 'yap kharijiyyah sendiri terdiri dari empat 
unsur, yaitu: api, angin, air, dan tanah. Dalam 
tubuh lahir, unsur api berbentuk darah tempat 
bersemayamnya sifat Tuhan yang bernama al- 
“Azis, yang M ahaagung: unsur angin berbentuk 
urat tempat bersemayamnya sifat Tuhan yang 
bernama a/-Gawi- yang Mahakuat: unsur air 
berbentuk tulang tempat bersemayamnya sifat 
Tuhan yang bernama a/-M uhjfisyang M ahahidup 
dan Menghidupkan: dan unsur tanah berbentuk 
daging tempat bersemayamnya sifat Tuhan yang 
bernama  al-Adkim, yang  Mahabijaksana. 
Tanah sendiri berasal dari air, air berasal dari 
angin, angin berasal dari api, dan api berasal 
dari a'yap thabitah. Jadi, pada hakikatnya, a'yap 
khasjiyyah — yang merupakan tubuh lahir, 
akan kembali kepada a'yas thabitah, tubuh 
batin, dan a'yas thabitah inilah sesung- 
guhnya yang merupakan perwujudan tujuh sifat 
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Tuhan, yaitu: Adya& “lm, Gudrat, 
Iradat, Sama', Basgdr, dan Kalam (h. 
9). Tetapi, kendati sifat Tuhan itu 
berbilang, pengarang tetap mene- 
gaskan bahwa pada hakikatnya sifat 
dan zat Allah adalah satu (M ahaesa), 
selain Tuhan adalah hanya bayang- 
bayang belaka (h. 11). 

Hal — penting lain — yang 
dikemukakan — dalam — Pengajian 
Tarekat adalah tentang pentingnya 
seorang  sakk mengikuti segala 
perilaku Nabi: apapun yang dilakukan 
Nabi harus diikuti, demikian halnya 
apapun yang tidak dilakukan Nabi, 
hendaknya juga dihindari (h. 11-13). 
Hal yang unik berkaitan dengan 
kepatuhan ini adalah, pengarang 
selalu menempatkan posisi Shaikh 
(murshid) setelah Nabi, bahkan dalam 
hal keimanan sekali pun. Artinya, 
yang harus dipatuhi setelah A Ilah dan 
Nabi adalah Shaikh (h. 14): 


Bahasa iman percaya akan Allah 
akan Nabi akan guru 

Bahasa Islam manjunjung titah 
Allah dan titah Nabi dan titah guru 
Manjauhi tagah Allah tagah Nabi 
tagah guru 


Dalam — naskah ini, pengarang juga 
mengajarkan tentang kesatuan hamba dengan 
Tuhannya, meskipun tidak secara mutlak. 
Menurutnya, seorang hamba yang sudah 
makrifat sebagai '“ab'd adalah bayang-bayang 
Tuhannya sebagai Ma'bue: Sifat yang ada pada 
'abid pada hakikatnya juga adalah sifat Ma'bue 
(h. 15-16). 

Konsep kesatuan 'abid dan Ma'bug ini 
sesungguhnya merupakan bagian dari pemba- 
hasan pengarang tentang konsep tauhid 
(mengesakan Tuhan), yang terdiri dari tiga 
macam: tauhi af'ak tauhjje sifa& dan tauhie 
dhat Artinya, meskipun ada dua entitas, 
yakni 'abid dan Ma'buc: namun pada hakikatnya 
tidak ada aktivitas selain Aktivitas Tuhan 
(tauhi af'ak, tidak ada sifat selain Sifat-sifat 
Tuhan (tauhje sifa&, dan tidak ada zat selain Zat 
Tuhan (tauhj& dha&. Aktivitas, Sifat, dan Zat 
Tuhan inilah yang bersifat kekal, sedangkan 
aktivitas, sifat, dan zat selain Tuhan akan binasa 
(h. 20). 
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Kolofon Naskah Pengajian Tarekat. 


Ajaran-ajaran yang terdapat dalam kitab 
Pengajian Tarekat ini sesungguhnya dapat 
dianggap sebagai 'turunan' dari ajaran tentang 
wahgat al-wujue yang memang terdapat dalam 
naskah-naskah Syattariyah periode awal, seperti 
Tanbik al-Mashi- dan Kifapat al-M uhfafp 
Dalam kitab ini pula dikemukakan tentang 
proses penciptaan manusia (h. 20-21). 
Disebutkan bahwa pada awalnya manusia ini 
hanya berada dalam pengetahuan Allah, yakni 
dalam Nus gadim, alamnya disebut “alam 
gudus”: kemudian, manusia turun ke dalam 
pengetahuan Muhammad, yakni dalam Nus 
Hgyak alamnya disebut “alam malakut”, 
kemudian manusia turun lagi ke alam Adam, 
yakni Nue Muhgdmmad, alamnya disebut “alam 
arwah": kemudian turun lagi ke dalam tulang 
rusuk sang ayah, yakni Nue Nutfah, alamnya 
disebut “alam ajsam"”: dan terakhir manusia 
berada di rahim ibu, yakni Insap Kamil, dan 
alamnya disebut “alam insan” (h. 20-21). 
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Oleh karenanya, pada hakikatnya: 


“..daging bukannya daging malainkan 
tulang dahulunya, karana tulang bukannya 
tulang malainkan urat dahulunya, karana 
urat bukannya urat malainkan darah 
dahulunya, karana darah bukannya darah 
malainkan a'yap thabitah dahulunya, a'yap 
thabitah bukannya  a'yap  thabitah 
malainkan NusM uhdmmad dahulunya, Nus 
Muhgmmad bukannya Nus Muhdmmad 
melainkan NusDhatA Ilah dahulunya, Nus 
Dhat Allah bukan turabit (terbit?) 
sendirinya malainkan bakas si ujud 'am, si 
ujud 'am itu bukan bardiri sendirinya 
malainkan berdiri si ujud “am pada si ujud 
muhgd, makna ujud muhgd Zat Allah 
Taala..." (h. 26-27). 


Dalam uraian di atas, pengarang menghubungkan 
tahapan proses penciptaan manusia itu dengan 


tahapan zikir tauhid /alabasllaxA Ilak kata las 


dihubungkan dengan alam insan, kata ilaha 
dengan alam ajsam, kata ///axlengan alam arwah, 
dan kata A//ak# dengan alam malakut. Sedangkan 
alam gudus, yang merupakan tingkatan tertinggi, 
dihubungkan dengan zikir Ausyang dalam dunia 
tarekat memang dianggap sebagai ungkapan 
zikir paling mendalam. 

Tentang zikir sendiri, pengarang menye- 
butkan adanya empat tingkatan: pertama, zikir 
Jalis yang merupakan tingkat zikir terendah, 
dengan tujuan untuk mensucikan tubuh lahir, 
kalimat zikirnya adalah /asilabasillaSA Ilak: 
tingkatan kedua adalah zikir khafis dengan 
tujuan untuk mensucikan hati, kalimat zikirnya 
adalah Allak Allah Allah ketiga, zikir Sirris 
dengan tujuan untuk mensucikan nyawa, kalimat 
zikirnya adalah HusA /lah dan tingkatan zikir 
tertinggi, atau yang keempat adalah zikir 
maishuriA?), dengan tujuan untuk mensucikan 
ruhani, kalimat zikirnya adalah A /lak Hush. 22). 


b. Kitabal-Tagwim wa al-Siyam 


Naskah ini tersimpan sebagai koleksi dari Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin, yang juga 
pengarangnya. Informasi — tentang — waktu 
penulisan naskah ini terdapat dalam kolofon 
pada halaman terakhir: 


“Maka, selesai ditulis buku Tagwim wa al- 
Siyam ini dengan taufik dan hidayat 
daripada Allah Swt pada hari Isnain, 


Jumadil Akhir, tahun 1406 H/1986 M, pada 
kampung Batang K abung. Ditulis oleh Haji 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Imam Maulana Abdul Manaf Amin..." (h. 
103). 


Naskah yang terdiri dari 103 halaman ini terdiri 
dari 19 hingga 21 baris per halaman, kecuali 
halaman pertama yang hanya terdiri dari 13 
baris, karena di bagian atasnya diisi dengan 
ilustrasi bertuliskan kata-kata al-tagwia tgrigi- 
(tagwim adalah caraku), dan diikuti oleh kalimat 
basmalah, serta kata-kata Allah Muhgdmmad, 
Abu3Bakr, ' Umar, Uthmap, dan 'Ali- 

Teks ini ditulis dalam bahasa Melayu 
dengan aksara Jawi dan Khat naskhi-yang cukup 
rapih dan mudah dibaca. Pada halaman 25 
terdapat ilustrasi tentang jadwal bilangan 
tagwim. 

Pada dasarnya, naskah ini berisi tentang 
prinsip-prinsip dan cara menghitung bulan (hjsab 
tagwim) untuk mengetahui awal bulan Gama- 
riyah. Secara khusus, naskah ini juga 
mengemukakan tuntunan untuk menentukan 
awal puasa Ramadan dan awal bulan Syawwal 
melalui metode ru'yat al-hilak(melihat bulan). 
Pengarang mengemukakan berbagai persoalan 
tersebut dengan mengemukakan dalil-dalil, 
terutama yang bersumber dari hadis Nabi. Pada 
halaman kedua, Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin menulis: 


“Adapun kemudian daripada itu, maka 
inilah suatu kitab yang menerangkan 
masalah hjsab tagwim dan masalah puasa 
Ramadan, dan hal-hal yang bersangkut 
dengan keduanya..." (h. 2). 


Menurut Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
berdasarkan beberapa petunjuk dalam hadis 
Nabi, metode hjsa&b tagwim berlaku untuk 
menentukan semua bulan Islam, kecuali bulan 
Ramadan dan bulan Syawwal. Kedua bulan ini 
tidak bisa ditentukan melalui metode hisab 
tagwim, melainkan melalui ru'yat al-hilak 
(melihat bulan), karena adanya hadis lain yang 
secara khusus mengatur penentuan awal dua 
bulan tersebut (h. 36-38). 

Lebih dari itu, dan ini yang penting dalam 
konteks pembahasan buku ini, pengarang 
menjelaskan bahwa prinsip-prinsip menghitung 
bulan dan menentukan awal puasa Ramadan 
serta awal bulan Syawwal yang dikemukakannya 
adalah merupakan salah satu ciri dari praktek 
beragama para penganut tarekat Syattariyah. 
Oleh karenanya, dalam naskah ini, secara 
berulang-ulang pengarang mendefinisikan corak 
beragama kaum Syattariyah sebagai: 
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“..yang bermazhab Shaft'i» beriktikad 
Ahlussunnah wal Jamaah, bertasawuf atas 
tarekat Shattari- membilang bulan me- 
makai hisab tagwir, dan memasuki puasa 
dengan ru'yat al-hilak artinya melihat 
bulan di malam ketiga puluh Sya'ban...” 
(h. 72). 


Di bagian lain, pengarang juga menjelaskan 
bahwa ajaran hisab tagwim serta ru'yat al-hilak 
ini merupakan bagian tak terpisahkan dari ajaran 
Shaikh Burhanuddin Ulakan, yang mendapatkan 
pengetahuan dari gurunya, Shaikh A bdurrauf bin 
Ali al-Jawi di Aceh. Dalam hal ini, pengarang 
menulis: 


“Beliau Shaikh Burhanuddin menuntut 
ilmu pada Shaikh Abdurrauf adalah ber- 
macam-macam ilmu, di antaranya yaitu 
ilmu tafsir, fikih, nahp sgrf (gramatika 
Arab, pen.), tauhid dan tasawuf. Tasa- 
wufnya atas tarekat Shattari- dan ilmu 
untuk mencari tanggal satu hari bulan arab 
yang bernama hisab tagwira..." (h. 69). 


Dalam konteks Minangkabau, ajaran hisab 

tagwim Shaikh Burhanuddin ini kemudian 

disebarluaskan oleh murid-murid utamanya, 
yaitu, antara lain: 

1. Shaikh Datuk Maruhun Panjang dari Padang 
Ganting Batusangkar, yang menyebarkan 
ajaran hisab tagwim ini hingga ke Tanah 
Datar: 

2. Shaikh Tarapang (Shaikh Pandan Baico) dari 
Kubung Tiga Belas Solok, yang menye- 
barluaskannya ke daerah Solok dan Sijunjung: 

3. Shaikh Abdul Muhsin (Shaikh Supayang) dari 
Supayang, yang menyebarluaskan ke daerah 
Alahan Panjang Muara Labuh dan Lubuk 
Gadang: 

4. Shaikh Muhammad Nasir (Shaikh Surau 
Baru) dari Koto Tangah Padang, yang 
menyebarluaskan di Koto Tangah Pauh 
Lubuk Bagalung Padang, dan sekitarnya: 

5. Shaikh Buyung Muda (Shaikh Bayang) dari 
Bayang Bandar, yang menyebarluaskan ke 
seluruh Bandar Sibupuluh hingga ke Kuraji: 
dan 

6. Shaikh Jalaluddi"n Kapeh Kapeh dari 
Paninjauan Padang Panjang, yang menye- 
barluaskan ke Luhak Agam dan Luhak Lima 
Puluh Kota Payakumbuh. 


Imam Maulana Abdul Manaf Amin menegaskan 
bahwa dengan tersebarnya ajaran Shaikh 
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Burhanuddin ke berbagai pelosok di M inang- 
kabau ini, maka: 


“waktu itu seluruh Minangkabau satu 
mazhab, yaitu mazhab Imam Shaft'i-satu 
iktikad yaitu iktikad Ahlussunnah wal 
Jamaah, satu tasawuf yaitu atas tarekat 
Shattari- dan satu bilangan bulan yaitu 
hisab tagwim, dan satu cara memasuki 
puasa, yaitu dengan ru'yat al-hila& artinya 
melihat bulan di malam ketiga puluh, tidak 
ada pertikaian... (h. 73). 


Perbedaan pendapat, yang terkadang kemudian 
mengarah ke pertikaian, khususnya menyangkut 
penentuan awal bulan puasa Ramadan dan awal 
bulan Syawwal, menurut pengarang naskah ini, 
baru muncul pada tahun 1207 H/1792 M ketika 
tarekat Nagshbandiyyah mulai menancapkan 
akarnya di wilayah Sumatra Barat. Imam 
M aulana Abdul M anaf Amin menulis: 


“.. kemudian pada tahun 1207 H, duduklah 
mengajar di Kampung Cangking Koto 
Candung Ampat Angkat Bukit Tinggi, 
seorang ulama yang dimasyhurkan orang 
dengan Tuan Shaikh Koto Tuo (Tuan 
Shaikh Cangking) yang mengajarkan 
agama Islam yang bermazhab Imam 
Shaf'i- dan beriktikad Ahlussunnah wal 
Jamaah, tetapi dalam tasawuf atas tarekat 
Nagshbandi, dan untuk memasuki puasa 
memakai bilangan lima tidak memakai 
rukyat...Semenjak — itulah baru ada 
pertikaian tarekat dan pertikaian puasa di 
M inangkabau yang sebelumnya hanya satu 
saja pengamalan penduduk di Minangkabau 
ini, tidak ada pertikaiannya... (h. 73-74). 


Akhirnya, di bagian akhir, pengarang sedikit 
mengemukakan tentang penegasan bahwa 
tarekat Syattariyah yang dibawa oleh Shaikh 
Burhanuddin Ulakan tidak mengajarkan dan 
tidak mengembangkan ajaran wahdat al-wujue: 
Dikemukakannya bahwa: 


“Ulama yang menuduh tarekat Shaikh 
Burhanuddin berfaham wahdat al-wujud 
adalah kurang tahu pada sejarah Shaikh 
Burhanuddin ... di sini kita jelaskan supaya 
jangan sama pula kita dengan ulama yang 
buta sejarah itu... (h. 74). 


c. Risaksh Mizapal-Galb 


Naskah ini juga merupakan karangan Imam 
M aulana Abdul M anaf Amin. Penegasan tentang 
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nama pengarang dan tempat penulisan, 
terdapat di bagian sampul depan naskah: 
“.. disusun oleh Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin pada goryah Batang 
Kabung — Koto Tangah Tabing 
Padang..."”. Selain itu, masih di bagian 


sampul depan, tertulis juga tujuan 
ditulisnya naskah ini, yakni: “... untuk 
bahan pertimbangan — bagi kaum 


Muslimin buat beramal ibadat kepada 
Allah..." Keterangan tentang nama 
pengarang, tempat, dan tujuan penulisan 
naskah ini juga terdapat pada halaman 2, 
dengan tambahan bahwa penulisannya: 
“.. dibantu oleh yang mulia Abu Shaikh 
Haji Salif Tuanku Sutan Guru Besar 
pada Madrasah Tarbiyah Islamiyah, 
Batang Kabung, Tabing Padang..." . 

Pada bagian atas di halaman 2 
terdapat ilustrasi bertuliskan kata-kata 
Allah Muhgmmad, AbusBakr, "Umar, 
Uthmas, dan “Alis yang diulang 
sebanyak dua kali. Tebal naskahnya 
sendiri adalah 208 halaman: yang 
dihitung mulai dari halaman berisi judul 
dan identitas penulis, serta berakhir pada 
dua halaman berisi daftar isi. 

Teks Risalah Mizapal-Galb ditulis 
dengan aksara Jawi, menggunakan jenis 
khat naskhi5 yang tergolong rapi, 
sehingga sangat mudah dibaca. Waktu 
penulisannya, seperti terdapat di bagian 
mukaddimah, adalah pada tanggal 27 
Jumadil Awwal 1410 H/26 Desember 
1989 M. 

Adapun latar belakang penulisan naskah 
ini dikemukakan oleh Imam Maulana Abdul 
M anaf Amin: 


“Adapun sebabnya maka disusun buku ini 
adalah berkehendak setengah saudara kita 
untuk memberi penjelasan tentang adanya 
dua faham untuk beramal ibadat kepada 
Allah, yaitu disebut orang Kaum tua (kaum 
kuno) dan Kaum muda (kaum baru) sehingga 
kami orang awam merasa ragu-ragu manakah 
yang akan diikuti... Oleh karena kita banyak 
membaca buku-buku sejarah dan buku hadis, 
maka dapatlah saya mengabulkan kehendak 
saudara-saudara kita itu barang alakadarnya” 
(h. 3). 


Dari ungkapan di atas, naskah ini, menurut 
pengarangnya, ditulis atas permintaan orang 
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ketiga, dalam hal ini sebagian kalangan M uslim 
awam, yang meminta fatwa kepada pengarang 
berkaitan dengan adanya perdebatan antara 
kelompok Muslim modernis, yang di Sumatra 
Barat disebut sebagai Kaum Muda dan kaum 
Muslim tradisionalis, yang dikenal sebagai 
Kaum Tua, tentang berbagai persoalan ritual 
keagamaan. Oleh karenanya, naskah ini bisa 
dianggap sebagai salah satu bentuk fatwa tertulis 
dari kalangan ulama tarekat Syattariyah 
terhadap persoalan keagamaan yang terjadi di 
kalangan masyarakat Sumatra Barat. Tidak 
heran kemudian, pengarang mewanti-wanti: 


“.. Oleh karena itu, wahai kaum muslimin, 
untuk menentukan yang manakah akan kita 
ikut dan kita amalkan dari salah satu dari 
faham yang dua ini, maka bacalah ber- 
ulang-ulang dengan tenang buku ini 
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mudah-mudahan dapatlah kita menentukan 
pegangan kita..." (h. 6). 


Selanjutnya, sesuai dengan tujuan penulisannya, 
sebagian besar isi naskah ini mengemukakan 
berbagai persoalan khilafiyah yang menjadi 
ajang perdebatan antara Kaum tua dan Kaum 
muda tersebut. Posisi pengarang sendiri— yang 
tentu saja mewakili pendapat para ulama tarekat 
Syattariyah— berada dalam kelompok Kaum 
Tua, yang berusaha keras bertahan dari 
“serangan” Kaum M uda, dengan mengemukakan 
berbagai dalil, baik dari al-Guran maupun hadis 
Nabi. 

Satu hal yang menarik dalam konteks 
perdebatan ini adalah — seperti juga dikemu- 
kakan secara sepintas dalam naskah Kitab al- 
Tagwim wa al-Siyam— adanya sanggahan 
pengarang atas tuduhan dari kalangan ulama 
modernis bahwa tarekat Syattariyah meng- 
ajarkan faham wahgat al-wujue yang mene- 
gaskan kesatuan Tuhan dan alam. Saya katakan 
menarik — karena — dalam — naskah-naskah 
Syattariyah yang ditulis di luar Minangkabau 
pada sebelum abad 20, tarekat ini selalu menge- 
mukakan ajaran wahgat al-wujue kendati 
dengan interpretasi yang cenderung rekonsiliatif 
dengan Syariat. Akan tetapi dalam naskah ini, 
pengarang secara tegas menolaknya. 

Menurut Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin, akar ketegangan antara Kaum tua dan 
Kaum muda di Sumatra Barat sesungguhnya 
telah terjadi pada awal abad 19, tepatnya ketika 
pada tahun 1804 tiga orang ulama modernis asal 
Minangkabau, yakni Haji Miskin dari Pandai 
Sikat Padang Panjang, Haji Abdurrahman dari 
Piyobang, Payakumbuh, dan Haji Sumanik dari 
Batusangkar, kembali dari menuntut ilmu di 
M akkah, dan bermaksud mengembangkan faham 
Wahabi di Sumatra Barat. Ketiga ulama 
tersebut: “... bermaksud menukar mazhab Syafii 
dengan mazhab Wahabi di Minangkabau..." (h. 
718). 

Di antara fatwa-fatwanya, antara lain 
disebutkan bahwa membacakan tahlil dan 
mengadakan jamuan makan di rumah orang 
yang meninggal adalah bertentangan dengan 
ajaran agama, berziarah ke makam Nabi, makam 
ulama, dan makam orang-orang saleh adalah 
perbuatan terlarang: demikian halnya dengan 
mendirikan bangunan di atas kuburan, sehingga 
karenanya setiap bangunan yang sudah ada pun 
harus dihancurkan. Ketiga ulama tersebut juga 
mengecam keras berbagai ritual keagamaan di 
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Sumatra Barat lainnya yang dianggap sebagai 
bid'ah dan penuh khurafat, termasuk praktik- 
praktik tarekat dan tasawuf. 

Dalam kenyataannya, dakwah tiga Haji 
tersebut mendapat tantangan keras, khususnya 
dari para ulama Minangkabau saat itu yang, 
menurut Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
kebanyakan menganut tarekat, bermazhab 
Shafr'izdan beriktikad A h/ussunnah wal Jamaah, 
sehingga untuk beberapa lama faham Wahabi 
tidak mendapat tempat di Minangkabau. 
Bahkan, sejak paruh terakhir abad 19 hingga 
awal abad 20, muncul ulama-ulama lokal di 
Minangkabau yang merupakan para pembela 
faham lama. Di antara mereka adalah: Shaikh 
Abdullah Khatib Ladang Lawas Bukittinggi, 
Shaikh Arshad Batuhampar, Shaikh Amrullah 
M aninjau, Shaikh Abdul Manaf Padang Ganting 
Batusangkar,  Shaikh Abdullah  Halaban 
Payakumbuh, Shaikh Said M angko 
Payakumbuh, Shaikh Angku Koto Tua Koto 
Tangah Padang, Shaikh Muhammad Salih 
Padang Kandis Payakumbuh, Shaikh Biyaro 
Ampat Angkat Bukittinggi, Angku Shaikh 
Batipuh al-ShattdriK oto Baru Padang Panjang, 
Shaikh Angku Lima Puluh Malalo Tanah Datar, 
Angku Shaikh Surau Gadang Pakandangan 
Pariaman, dll. 

Semua ulama di atas, menurut Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin, menganut tarekat, 
khususnya tarekat Syattariyah, bermazhab 
Shat#i» dan beriktikad 'Ahlussunnah wal 
Jamaah. Dan pada gilirannya kemudian, 
karakteristik keberagamaan seperti inilah yang 
menjadi watak dan sifat ritual keagamaan para 
pengikut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat. 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin sendiri 
mendefinisikan ritual yang bermazhab Shaft'i- 
dan beriktikad 'Ahlussunnah wal Jamaah 
tersebut dengan beberapa faham dan praktek 
keagamaan sebagai berikut (h. 134-136): 


1. melafazkan usd//isdalam niat salat: 

2. wajib membaca basmallah dalam surat al- 
Fatihah, 

3. membaca gunut seraya mengangkat tangan 
pada salat subuh: 

4. menentukan awal bulan Ramadan dan Idul 
Fitri melalui ru'yat (melihat bulan): 

5. melaksanakan salat tarawih sebanyak 20 
rakaat dan witir 3 rakaat di bulan Ramadan: 

6.  mentalkinkan mayat: 

7. sunat menghadiahkan pahala bacaan bagi 
orang yang telah mati: 
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8. ziarah kubur ke makam Nabi dan orang- 
orang saleh adalah sunat: 

9. merayakan maulid Nabi Muhammad Saw. 
pada bulan Rabiul Awwal dengan, antara 
lain, membaca Barjanzi: 

10. sunat berdiri saat 
(ashragal): 

11. sunat menambah kata “wa bihamdihis 
setelah bacaan subhdpa rabizal- 'azim ketika 
ruku' dan subhgpa rabi-al-a"laketika sujud: 

12. sunat menambahkan kata “sayyidinaS 
sebelum menyebut nama M uhammad: 

13. memperingati kematian mayat (tahlil) 
hingga hari ketiga, ketujuh, dan keseratus, 

14. mempelajari sifat Allah yang 20 hukumnya 
wajib: 

15. wajib mengganti (gadd salat yang 
tertinggal, baik sengaja atau tidak sengaja: 

16. dianjurkan mempelajari tasawuf dan 
tarekat: 

17. sunat membaca zikir /asilahasillasA Ilah 
berjamaah setelah salat wajib: 

18. bertawasul ketika berdoa tidak termasuk 
perbuatan syirik: 

19. menyentuh  al-Guran 
hukumnya haram: 

20. wajib mencuci setiap barang yang disentuh 
anjing dengan 

21. tujuh kali siraman air dan salah satunya 
dengan tanah: 

22. bersentuhan kulit laki-laki dan perempuan 
yang bukan mahram membatalkan wudlu: 

23. orang yang sedang berhadas besar (junub) 
tidak sah mengerjakan salat malam sebelum 
mandi: 

24. azan pertama dalam sembahyang jumat 
hukumnya sunat: 

25. salat sunat sebelum salat jumat hukumnya 
sunat: 

26. menjatuhkan talak ketika istri sedang haid 
hukumnya sah: 

27. menulis ayat al-Guran dengan huruf latin 
hukumnya haram: 

28. surga dan neraka itu kekal keduanya: 

29. al-Ouran itu bersifat gadi: 

30. alam bersifat baru (muhgath): 

31. talak yang dijatuhkan tiga kali sekaligus 
berarti jatuh talak tiga. 


membaca Barjanzi 


tanpa  berwudlu 


Dari beberapa faham dan praktek keagamaan di 
atas, jelas bahwa Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin lebih banyak mengemukakan identitas 
keberagamaan para pengikut tarekat Syattariyah 
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dengan persoalan yang bersifat fighiyyah 
furu4yyah, di samping  persoalan-persoalan 
teologis (kalam). Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin menyatakan bahwa hingga awal abad 20, 
faham dan praktek keagamaan seperti inilah 
yang dianut oleh umat Islam di dunia M elayu- 
Indonesia, bukan hanya di alam M inangkabau (h. 
80-81). 

Baru kemudian mulai sekitar tahun 1905, 
muncul beberapa ulama modernis yang kembali 
setelah belajar di Makkah dengan Shaikh A hmad 
Khatib  al-Minangkabawi, seorang — putra 
Minangkabau yang memperoleh kedudukan 
tertinggi dalam mengajarkan agama, yaitu 
sebagai imam dari mazhab Shaf#'izdi Masjid al- 
Hdrara. Mereka adalah: Haji Muhammad Jamil 
Jambek Bukittinggi, Haji Muhammad Taib 
Umar Sungayang Batusangkar, Haji Abdullah 
Ahmad Padang Panjang, dan Haji Abdul Karim 
A mrullah M aninjau. M urid-murid A hmad K hatib 
ini mengusung gagasan-gagasan pembaharuan, 
dan memandang bahwa banyak faham dan 
praktek keagamaan di Sumatra Barat yang 
menyimpang, dan oleh karenanya perlu 
“diluruskan”. Pemikiran keagamaan kempat 
ulama pembaharu tersebut, menurut Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin, banyak 
dipengaruhi oleh pandangan-pandangan Ibn 
Taymiyyah, Ibn al-Gayyim al-Jauzis Rashid 
Rida» dan fatwa-fatwa mazhab Wahabi, yang 
sebelumnya pernah dibawa ke Sumatra Barat 
oleh Haji Miskin, Haji Piyobang, dan Haji 
Sumanik (h. 82). 

Di antara persoalan yang mendapat 
perhatian para ulama pembaharu itu adalah 
ajaran dan praktek tarekat di Sumatra Barat, 
yang mereka anggap menyimpang dari ajaran 
Islam, dan karenanya perlu diluruskan, atau 
bahkan dihapuskan. Tetapi, persoalannya 
ternyata tidak sesederhana yang dibayangkan, 
banyak terjadi penolakan dari Kaum tua yang 
umumnya bergabung dengan salah satu tarekat, 
apalagi ayah dari Haji Abdul Karim Amrullah 
sendiri, yakni Shaikh Amrullah, adalah termasuk 
salah seorang ulama berpengaruh yang juga 
seorang Shaikh tarekat. Imam Maulana A bdul 
Manaf Amin menggambarkan pertentangan 
antara Kaum tua dan Kaum muda itu sebagai 
berikut: 


“..mereka kaum muda kebanyakan telah 
menganggap dirinya lebih alim dari ulama- 
ulama golongan tuas lama kelamaan 
terjadilah pertentangan yang ramai di 
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M inangkabau: kaum muda menuduh kaum 
tua itu kolot amalnya, banyak bercampur 
bid'ah dan syirik, sedangkan kaum tua 
mengatakan pula kaum muda itu 
pengajiannya sesat lagi menyesatkan...” (h. 
90). 


Begitu mengakarnya pertentangan antara Kaum 
Tua dan Kaum muda tersebut, sampai-sampai 
“upaya damai” yang dilakukan oleh pihak ketiga 
pun seringkali berakhir dengan jalan buntu. 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin misalnya 
mengilustrasikan bahwa pada tahun 1918, 
seorang camat di Koto Tangah Padang, yang 
dikenal dengan sebutan Menteri Abbas, pernah 
mempertemukan kelompok ulama Kaum tua 
yang diwakili oleh seorang Shaikh tarekat 
Syattariyah, yakni Shaikh Paseban al-Shattari- 
dan para pengikutnya, dengan Haji Abdul Karim 
Amrullah. Dalam pertemuan yang berlangsung di 
kantor Camat M uara Panjalanan, dan sebetulnya 
dimaksudkan untuk menyamakan persepsi 
tentang penetapan awal bulan Ramadan itu, 
terjadi perdebatan antara Shaikh Paseban al- 
Shattari-dengan Haji Abdul Karim Amrullah. 
Masing-masing memberikan argumen atas 
pandangannya, dan berakhir tanpa ada 
kesepakatan (h. 90-91). 

Seperti telah diisyaratkan di atas, hal yang 
juga mendapatkan penekanan dalam naskah ini 
adalah mengenai pembelaan ulama Syattariyah 
bahwa tarekat ini tidak mengajarkan ajaran dan 
faham wahgat al-wujue tetapi justru sebaliknya, 
menolak faham tersebut. Pembelaan ini 
dikemukakan berkaitan dengan ungkapan dari 
beberapa ulama kemudian, antara lain Hamka, 
putra dari Haji Abdul Karim Amrullah, yang 
mengatakan bahwa tarekat Syattariyah memang 
mengajarkan faham tersebut. Imam Maulana 
Abdul Manaf Amin menulis: 


“..menurut keterangan dalam buku yang 
bernama /s/am dan Adat Minangkabau 
karangan Doktor Hamka... tarekat 
Syattariyah Ulakan adalah membela faham 
wahgat al-wujuck Faham wahgat al-wujud 
itu adalah faham Shaikh Ibnu "Arrabisdan 
Shaikh al-Hallap yang disiarkan oleh 
Shaikh Hamzah Fansuri di Aceh di Abad 
ke 17, kemudian menjalar ke Minang- 
kabau..." (h. 59). 


Atas keterangan tersebut, Imam M aulana A bdul 
M anaf Amin mengatakan: 


“.. berhubung dengan keterangan Doktor 
Hamka yang bersangkut dengan tarekat 
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Shatfari-Ulakan ini, maka uraian Doktor 
Hamka ini adalah tidak tepat...” (h. 60). 


Sanggahan seperti ini juga dikemukakan Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin menanggapi 
tulisan Halimuddin, S.H., yang disebutnya 
sebagai “... seorang guru atau muballig yang 
memberikan pengajian dan penerangan yang 
bertablig dari surau ke surau dan masjid ke 
masjid di Jakarta dan Lampung...” (h. 94). 
Setelah mengemukakan tulisan Halimuddin, 
S.H. yang mengatakan bahwa Shaikh A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi di Aceh mengajarkan faham 
wahgat al-wujue Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin menulis: 


“.. dengan keterangan ini jelas benar oleh kita 
kebohongan keterangan ustaz Halimuddin, S.H. 
terhadap Shaikh Abdurrauf yang dituduhnya 
memakai faham wahdgat al-wujue.." (h. 99). 


Tampaknya, di kalangan sebagian penganut 
tarekat Syattariyah periode belakangan di 
Sumatra Barat, doktrin wahgdat al-wujue telah 
secara sempit difahami sebagai sebuah ajaran 
heretis saja, padahal, seperti telah saya 
tunjukkan, Ibrabira al-K urarizdan Abdurrauf bin 
Ali al-Jawi sendiri dalam karya-karya mereka, 
seperti /th$& al-Dhakip Tanbik al-M ashi» dan 
Kifapat al-Muhfafp, bukan menolak ajaran 
wahdat al-wujue yang sering dinisbatkan 
kepada Ibn “Arabi tersebut, melainkan 
memberikan interpretasi yang — cenderung 
rekonsiliatif dengan doktrin-doktrin ortodoksi 
Islam. Bahkan, seperti akan saya bahas di bawah, 
naskah-naskah Syattariyah versi Sunda dan Jawa 
juga masih tetap menghubungkan tarekat 
Syattariyah dengan doktrin ini, tentunya dengan 
penafsiran yang lebih ' lunak”. 


0. Kitab Menerangkan A gama Islam di 
M inangkabau Semenjak Dahulu Dari Shaikh 
Burhanuddin Sampai Ke Zaman K ita 
Sekarang 


Seperti halnya Risakah M izap al-Galb, naskah ini 
juga merupakan salah satu karangan Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin yang tersimpan 
dalam koleksi perpustakaan pribadinya di surau 
Batang Kabung, Koto Tangah Padang, Sumatra 
Barat. Seperti tertulis pada kolofon di halaman 
terakhir, Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
selesai menulis naskah ini pada hari Jumat 24 
Safar 1422 H/17 Mei 2001. Teks naskah ini 
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Bagian Awal Risakah M izapal-Oalb 


ditulis dengan aksara Jawi, menggunakan jenis 
khat naskhiyang tergolong rapi, sehingga sangat 
mudah dibaca. 

Jika memperhatikan judulnya, naskah ini 
seperti bersifat kesejarahan, namun dalam 
pembahasannya pengarang lebih banyak 
mengemukakan corak dan sifat ajaran yang 
dipahami dan dilaksanakan oleh para pengikut 
tarekat Syattariyah, atau yang disebut oleh 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin sebagai 
iktikad Ahlussunnah wal Jamaah. Ini bisa 
dimaklumi karena tujuan ditulisnya naskah ini 
adalah: 


“untuk menerangkan perkembangan 
agama Islam semenjak datang Tuan Shaikh 
Burhanuddin sampai kepada masa kita ini, 
bagaimanakah peramalannya, mula-mula 
datang agama Islam, dan bagaimana 
iktikadnya, sebab amal ibadat yang kita 
sekarang ini bermacam-macam corak- 
nya..." (h. 2-3). 


Tampaknya, yang dimaksud dengan bermacam- 
macam corak Islam oleh Imam M aulana A bdul 


Manaf Amin ini adalah lebih merujuk pada 
beragamnya tatacara melakukan ritual ibadat 
yang bersifat fighiyyah furuSyyah seperti yang 
telah dikemukakan dalam Risakah Mizap al- 
Galb. Ia lebih jauh misalnya menjelaskan: 


“ada memakai usd//isada yang tidak, ada 
pula yang memasuki puasa menilik hilal 
lebih dahulu dan adapula cukup dengan 
melihat almanak saja, ada yang sem- 
bahyang tarawih dua puluh ditambah witir 
tiga, dan adapula yang delapan rakaat 
ditambah dengan witir tiga rakaat..." (h. 
3). 


Secara lebih spesifik dan lebih detil lagi, Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin menyebutkan 
bahwa corak Islam yang dianggap telah 
menimbulkan kebingungan di kalangan masya- 
rakat Minangkabau adalah bersumber dari faham 
Wahabi yang dibawa oleh tiga Haji, yakni Haji 
Miskin, Haji Piyobang, dan Haji Sumanik. 
Dalam naskah ini, Imam M aulana Abdul Manaf 
Amin mendaftar beberapa ajaran dan faham, 
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yang ia sebut sebagai 
Wahabi", yakni: 


“pengajian mazhab 


1. perayaan maulid Nabi adalah bid'ah, dan 
karenanya harus dilarang: 

2. berzikir kalimat /az ilaaha illas Allah 
bersama-sama setelah salat wajib adalah 
bid" ah, 

3. dilarang merokok, karena tembakau itu 
berasal dari kencing syaitan: 

4. ziarah kubur adalah perbuatan syirik: 

5. dilarang mendirikan bangunan (gubah) di 
atas kuburan: 

6. bertawasul dalam berdoa adalah perbuatan 
musyrik: 

7. membaca usd//isdalam niat salat adalah 
bid" ah, 

8. membaca gunut dalam salat subuh adalah 
bid" ah, 

9. dilarang keras mengajarkan dan mempe- 
lajari tarekat: 

10. talak tiga sekaligus hukumnya hanya jatuh 
Satu, 

11. orang yang sedang berjunub boleh menger- 
jakan salat malam dengan tidak mandi 
terlebih dahulu: 

12. al-@uran itu bersifat baru, bukan gadia: 

13. alam itu bersifat gadima, bukan baru: 

14. menghadiahkan pahala bacaan kepada orang 
yang sudah meninggal tidak akan sampai: 

15. salat tarawih yang diajarkan Nabi adalah 
delapan rakaat dengan witir tiga rakaat: 

16. menyentuh al-Guran boleh tanpa berwudlu: 

17. benda yang dijilat anjing bukan najis, jadi 
cukup dibasuh biasa saja, 

18. tidak perlu mengganti (gadg3 salat wajib 
yang tertinggal: 

19. bersentuhan kulit laki-laki dan perempuan 
yang bukan muhrim tidak membatalkan 
wudlu, 

20. azan pertama dalam salat Jumat hukumnya 
bid' ah, 

21. salat sunat sebelum 
bid' ah, 

22. membaca sayyidinarketika menyebut Nabi 
M uhammad adalah bid' ah: 

23. membaca talgin untuk mayat adalah per- 
buatan sia-sia, 

24. membaca kalimat “wa bihdmdihiS dalam 
ruku' dan sujud adalah bid' ah: 

25. ziarah ke makam Nabi hukumnya haram: 

26. dll. 


Jumat hukumnya 
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Sebagian besar kandungan isi naskah ini 
memang banyak memiliki persamaan dengan 
pembahasan dalam kitab kitab karangan Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin sebelumnya, 
Risakah Mizap al-Galb, terutama mengenai 
penegasan bahwa pada masa-masa awal, Islam 
yang berkembang dan dipraktekkan di seluruh 
alam Minangkabau adalah yang bermazhab 
Shaf#'is beriktikad Ahlussunnah wal Jamaah, 
dengan “definisi” seperti yang telah dike- 
mukakan, dan menganut tarekat Syattariyah. 

Uniknya, iktikad A hlussunnah wal Jamaah 
yang dipahami tersebut kemudian dihadapkan 
secara dikotomis dengan apa yang disebut oleh 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin sebagai 
“iktikad” wahdat al-wujue sehingga dengan 
sendirinya, para pengikut tarekat Syattariyah 
diajarkan untuk tidak mendukung faham wahgat 
al-wujue tersebut. Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin menulis: 


“.. beginilah coraknya agama Islam yang 
dibawa dan diajarkan Shaikh Burhanuddin 
yang berkembang di seluruh Minangkabau: 
satu saja corak amal tidak bertikai, satu 
mazhab yaitu mazhab Shaf#'i-satu tasawuf 
yaitu tarekat Syattari, satu bilangan yaitu 
bilangan tagwim, satu puasa yaitu sama- 
sama melihat bulan, satu tarawih yaitu 
tarawih dua puluh selama seratus dua puluh 
tahun..." (h. 59). 


Pada bagian lain ditegaskan lagi: 


“. Islam yang beliau kembangkan ialah 
agama Islam yang bermazhab Shaft'i-dan 
beriktikad Ahlussunnah wal Jamaah yang 
berfaham zahirnya kita yang memperbuat 
batinnya Tuhan yang menjadikan... tidak 
ada beliau mengajarkan faham yang 
beriktikad wahgat al-wujue.." (h. 117). 


Penolakan Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
terhadap doktrin wahgat al-wujucd adalah karena 
menurutnya, mereka yang menganut faham 
tersebut berpendirian bahwa: 


“..Allah semuanya, tidak ada alam hanya 
Allah semata-mata, artinya tidak ada diri 
kita hanya Allah semata-mata, dari itulah 
mereka tidak merasa wajib sembahyang 
yang memakai ruku' sujud, hanya 
merasakan Allah semata-mata meliputi 
seluruh alam, itulah salat da#m namanya, 
selalu sembahyang..." (h. 70). 


Padahal, menurut Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin, seseorang yang menempuh jalan tasawuf, 
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tetap harus terikat dengan kewajiban-kewajiban 
syariatnya. 

Saya menduga, pemahaman Imam M au- 
lana Abdul Manaf Amin tentang doktrin wahgat 
al-wujue ini lebih banyak dipengaruhi oleh 
praktik yang 'tidak tuntas' dari sebagian praktisi 
tarekat, yang cenderung mengabaikan ritual 
ibadah atas nama wahdat al-wujue Padahal 
dalam kenyataannya, baik al-K urari -maupun 
A bdurrauf sendiri, senantiasa menegaskan dalam 
karya-karyanya bahwa kesatuan wujud itu tidak 
bisa menggugurkan kewajiban syariat. 

Selanjutnya, satu pembahasan yang tidak 
terdapat dalam Risalah Mizap al-Oalb, dan 
dikemukakan secara terperinci dalam naskah ini 
adalah mengenai “peraturan zikir tarekat 
Syattari yang diajarkan oleh Shaikh Burha- 
nuddin kepada murid-muridnya yang telah 
mengambil bai'at tarekat Syattari", yakni: 


“.. memakai talkin zikir, yaitu melazimkan 
zikir dengan kalimat /azilakasillasA Ilah 
yang lidah menyebut /aHahaHilaX Ilah dan 
hati mengikutkan maknanya, yaitu tidak 
jenis nan disembah dengan yang 
sebenarnya melainkan Allah. Adapun zikir 
kalimat /aslabasillaxA Ilah ini dinamakan 
zikir nafyi-ithba& artinya di dalam berzikir 
itu menafikan wujud dirinya dan 
menisbatkan wujud Allah taala...” (h. 55). 


Sebelum membaca zikir nafyi-ithba&itu, murid: 
diharuskan bertawasul terlebih dahulu — atau 
yang disebut oleh Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin sebagai “mengadakan hubungan” — yakni 
membaca surat al-Fatihdh, yang pahalanya 
diniatkan untuk Nabi Muhammad Saw, para nabi 
dan rasul, para sahabat, dan secara khusus untuk 
Shaikh tarekat, yakni mulai dari Shaikh yang 
menginisiasi secara langsung, sampai kepada 
guru-gurunya, dan bahkan sampai kepada 
sayyidina “Alisibn Abi-Tdtkb yang diyakini 
sebagai 'sumber pertama' ajaran zikir tarekat 
Syattariyah ini (h. 56). Setelah itu, membaca 
istigfar dan salawat kepada Nabi Saw., 
membayangkan Shaikh, seraya mengikhlaskan 
hati untuk melakukan zikir. 

Adapun bacaan zikirnya sendiri adalah 
kalimat /aSlahailaA Ilah atau Allah A Ilah, atau 
HusHuAyang dibaca sebanyak seratus atau lima 
ratus kali, dan diakhiri dengan membaca doa 
sebagai berikut: 


Ab maha AI IA KA Gali au pal 
BOR Sih ol oml HI, Al Al SA 
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an Gian BAYI basal (38 Laga (cilaal, 
Oa” jl 
“Ya Allah, terangilah hatiku dengan bacan 
zikir lanlabasillasA Ilah, lapangkan ruhku 
dengan bacaan zikir A/lak Allah bukakan 
rahasiaku dengan bacaan zikir HuHupdan 
kehendakilah aku untuk senantiasa 
membacanya di dunia dan di akhirat, 
berkat rahmat-Mu wahai Zat yang Maha 
Penyayang." 


Tentang waktu zikir, Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin menjelaskan bahwa Shaikh 
Burhanuddin Ulakan mengajarkan agar zikir 
tarekat Syattariyah tersebut dibaca lima kali 
sehari, yakni setiap selesai salat lima waktu, atau 
minimal sekali sehari. Jika zikir tersebut dibaca 
setelah salat magrib, maka hendaknya didahului 
dengan salat sunat dua rakaat, kemudian duduk 
bersila menghadap kiblat, telapak kaki kanan 
ditumpangkan di atas lutut kiri, kedua tangan 
diletakkan di di atas dua lutut, seraya 
memejamkan mata. 

Selain itu, Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin juga mengutip 20 etika zikir tarekat 
Syattariyah yang dikemukakan oleh A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi dalam Tanbik al-MashiPyakni 5 
perkara sebelum zikir, 12 perkara tatkala zikir, 
dan 3 perkara setelah zikir. Sejauh penelusuran 
saya, formulasi etika zikir seperti ini pertama 
kali dilakukan oleh Al-Oushashizsdalam a/-Simt/ 
al-M ajie(h. 15-17), dan — seperti akan kita lihat 
juga dalam naskah-naskah Syattariyah versi 
Jawa dan Sunda— kemudian secara turun 
temurun diajarkan oleh murid-murid tarekat 
Syattariyah berikutnya. 

Di bagian terakhir, Imam Maulana A bdul 
Manaf Amin mengemukakan tentang syarat 
yang harus dilalui oleh seseorang yang hendak 
masuk dalam dunia tarekat, yakni harus 
melakukan bai'at terlebih dahulu kepada Shaikh 
tarekat (h. 128-129). Muri& yang hendak 
melakukan  bai'at diharuskan — melakukan 
beberapa hal berikut: 


1. berwudlu: 

2. bersalaman dengan semua jamaah tarekat 
yang hadir: 

3. meletakkan tangan kanan di bawah tangan 
kanan Shaikh: kemudian Shaikh membacakan 
lafaz bai'at, yaitu kutipan dari al-@uran surat 
al-FathpAyat 10: 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 


4. duduk bersila, dengan  menumpangkan 
telapak kaki kanan di atas lutut kiri, dan 
meletakkan dua telapak tangan di atas lutut: 

5. mengikuti zikir yang diajarkan Shaikh, yakni 
kalimat /aHlahailiaA Ilah dimulai kalimat /as 
ilaba dari kiri ke kanan, kemudian kalimat i//as 
Allah dihunjamkan ke susu kiri sebanyak tiga 
kali, 

6. membaca zikir tersebut kira-kira seratus kali: 

. berdoa yang dipimpin oleh Shaikh: 

8. mendengarkan “pengajian tarekat”, yakni 
tentang beberapa hal penting yang harus 
dilakukan oleh seorang murigtarekat. 


AN 


Selain itu, Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
juga menjelaskan beberapa hal yang berkaitan 
dengan pemberian ijazah dan khirgah oleh 
khalifah tarekat Syattariyah kepada murie yang 
dianggap telah berhasil mencapai magam 
hakikat, dan berhak pula menyandang predikat 
sebagai Khalifah tarekat. Dijelaskan bahwa yang 
dimaksud dengan Khirgah adalah: “... kain putih 
alas bai'at menerima ijazah yang diberikan 
kembali oleh Shaikh kepada murie& yang 
menerima ijazah... kain putih yang diberikan 
Shaikh itu dipakainya tanda telah menerima 
ijazah tarekat, dan dianggapnya barang suci dan 
menjadi kenang-kenangan olehnya..." (h.. 127). 

Jadi, pemberian Khirgah dan ijazah adalah 
simbol telah lulusnya seorang murie: dalam 
jenjang tarekat, dan perubahan status dirinya 
dari murietmenjadi seorang Khalifah tarekat yang 
juga berhak memberikan ijazah kepada murid 
berikutnya. Menurut Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin, sesaat setelah seorang Shaikh 
memberikan 'jazah kepada seorang muriek 
hendaknya  Shaikh menyampaikan nasihat 
kepada murie tersebut agar mengamalkan 
ilmunya, berakhlak mulia, tidak bersikap takabur 
(tinggi hati), tidak berdusta, meninggalkan sikap 
riya, dengki (hasad), tama” (mengharap 
pemberian orang), dan berbagai watak tidak 
terpuji lainnya. 


Naskah-Naskah Sejarah 
a. Muballigul Islam 


Dibanding dengan beberapa naskah lainnya, asal- 
usul naskah ini lebih jelas karena kolofon yang 
terletak di bagian akhir memberikan informasi 
yang cukup lengkap, baik tentang penulis 
maupun waktu dan tempat penulisannya. 
Tentang asal-usul tulisannya, disebutkan bahwa 
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“.. Sejarah ini adalah berdasarkan dari Angku 
Paseban, Padang Luar Kota..." (h. 236). Dalam 
kalimat di atas, penulis menyebut naskah ini 
sebagai “sejarah” karena isinya memang tentang 
riwayat tiga ulama Syattariyah, yaitu Shaikh 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi, Shaikh Burhanuddin 
Ulakan, dan Shaikh Muhammad Nasir. 

Sebetulnya, jika hanya memperhatikan 
pernyataan penulis naskah ini, tidak dapat 
dipastikan apa yang dimaksud dengan kalimat 
“berdasarkan dari” di atas, apakah naskah ini 
disalin dari sebuah naskah yang ditulis oleh 
Angku Paseban, atau hanya substansi isinya saja 
yang bersumber dari Angku Paseban tersebut, 
sedangkan redaksinya dari penulis sendiri. 
Untungnya, dalam sebuah salinan naskah lain 
tulisan Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
berjudul Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al- 
Salihin  Shaikh  Abdurrauf (Shaikh Kuala) 
Pengembang Agama Islam di Aceh, yang 
ternyata memiliki persamaan, baik redaksi 
maupun sistematikanya dengan riwayat Shaikh 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi dalam naskah 
M uballigul Islam ini, disebutkan bahwa: 


“adapun buku sejarah — Shaikh 
Abdurrauf ini saya salin dahulu di Surau 
Paseban pada tahun 1936 M dari buku 
kepunyaan Shaikh Paseban...” 


Oleh karenanya, dapat dipastikan bahwa naskah 
Muballigul Islam ini merupakan salah satu 
turunan dari sebuah varian M uballigul Islam lain 
milik Shaikh Paseban. Surau Paseban sendiri 
tampaknya memang pernah menjadi semacam 
“skriptorium”, atau salah satu tempat penulisan, 
bagi naskah-naskah keagamaan di Sumatra 
Barat. Hingga kini, di surau tersebut masih 
dijumpai sejumlah naskah, baik berbahasa Arab 
maupun Melayu, yang — sayangnya— kurang 
terawat baik. 

Shaikh Paseban sendiri (w. 1937) diduga 
kuat merupakan orang pertama yang menyusun 
naskah Muballigul Islam. Dugaan ini didasarkan 
pada kenyataan bahwa tokoh yang ditulis dalam 
naskah Muballigul Islam, yakni Shaikh M uham- 
mad Nasir (Shaikh Surau Baru) adalah guru 
tarekat Syattariyah yang memiliki hubungan 
dekat dan sangat istimewa dengannya." Tentang 
identitas penyalin, disebutkan di bagian akhir: 
“..Sekianlah dari saya yang menulis atau 
menyalinnya... wassalam dari saya, si penulis 
H.K.T. Deram...". Tambahan informasi tentang 
identitas penyalin ini terdapat dalam kolofon 
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sebuah naskah lain yang 
berisi — bermacam-macam 
doa. Dalam naskah terebut 
H.K.T. Deram menulis: 


“..Saya yang menulis 
nama  Deram gelar 
Khatib Bandaharo, suku 
Jambak, Desa Pulau 
Air, Tandikat, Tujuh 
Koto Pariaman... ". 


Adapun waktu penyalinan 
naskah ini adalah mulai 
hari Sabtu, 16 Nopember 
1996, dan selesai pada hari 
Kamis, 2 Januari 1997 di 
PS Tandikat VII Koto 
Pariaman. Di bagian sam- 
pul depan naskah terdapat 
tulisan “... disalin oleh 
M ukhtar A bdullah Tuanku 
Sidi di Pasir Lawas 
Kecamatan Lubuk Alung, 
2-1-1997...". Melihat ka- 
rakteristik huruf, tulisan, 
serta tanggal yang sama 
persis dengan huruf, tu- 
lisan, dan tanggal penu- 
lisan dalam teks utama, 
catatan ini tampaknya 
juga ditulis oleh H.K. 
Deram pada saat menye- 
lesaikan penulisan naskah 
nya, dan mungkin dimak- 
sudkan untuk memberikan 
informasi bahwa teks ini juga telah disalin oleh 
Mukhtar Abdullah Tuanku Sidi, seorang guru 
tarekat Syattariyah di Desa Pasir Lawas, Lubuk 
Alung. 

Masih di bagian sampul depan, terdapat 
catatan yang agak janggal, yakni menyebutkan 
bahwa naskah ini “... menerangkan riwayat tiga 
orang muballig agama Islam di Sumatra M inang- 
kabau...", padahal seperti telah dikemukakan, 
naskah ini mengemukakan tentang riwayat hidup 
dan riwayat pendidikan tiga ulama yang sangat 
berjasa mengembangkan tarekat Syattariyah, di 
Aceh dan di Sumatra Barat, yaitu Shaikh A bdur- 
rauf bin Ali al-Jawi, Shaikh Burhanuddin Ulakan, 
dan Shaikh Muhammad Nasir, atau yang lebih 
masyhur di Sumatra Barat dengan sebutan Shaikh 
Surau Baru. Selain itu, juga dikemukakan 
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mengenai corak dan sifat ajaran Islam, 
khususnya menyangkut tarekat Syattariyah yang 
dikembangkan oleh tiga ulama tersebut. 

Naskah Muballigul Islam tampaknya 
sangat populer di kalangan penganut tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, sehingga banyak 
di antara mereka yang berusaha menyalinnya. 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin sendiri 
dipastikan pernah menyalin naskah tersebut pada 
tahun 1936 di surau Paseban, setahun sebelum 
Shaikh Paseban berangkat ke, dan meninggal di, 
tanah Suci Makkah. Bahkan, untuk memenuhi 
“permintaan pasar”, Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin pernah mendanai penerbitan naskah 
ini melalui Penerbit Saadiyah, Padang Panjang 
pada tahun 1976. Dan, edisi cetak tersebut juga 
segera habis di pasaran.” 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 


Salinan naskah yang saya gunakan sendiri 
merupakan hasil fotokopi dari naskah milik 
Ustaz Agus Salim, seorang pengikut tarekat 
Syattariyah di Tandikat, Pariaman." 


a. Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin 
Shaikh A bdurrauf (Shaikh Kuala) 
Pengembang A gama Islam di A ceh 


Seperti telah dikemukakan, teks dalam naskah 
ini merupakan varian lain dari teks yang 
terdapat, dan menjadi bagian dari, naskah 
Muballigul Islam di atas. Penulisnya, yakni 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin, mengakui 
bahwa ia memang menyalin naskah tentang 
sejarah tiga orang ulama Syattariyah tersebut, 
dan memecahnya menjadi tiga buah naskah yang 
terpisah. Selengkapnya, Imam Maulana Abdul 
M anaf Amin menulis: 


“adapun buku sejarah Shaikh A bdurrauf 
ini saya salin dahulu di Surau Paseban pada 
tahun 1936 M dari buku kepunyaan Shaikh 
Paseban, seorang ulama besar di Minang- 
kabau yang waktu itu beliau telah berumur 
120 tahun... juga dalam buku itu terdapat 
sejarah Shaikh Burhanuddin dan Shaikh 
Surau Baru... kemudian saya bermaksud 
hendak memerincikan buku itu..." (h. 3). 


Meskipun Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
mengakui bahwa ia pernah menyalin naskah 
tentang sejarah Shaikh A bdurrauf bin Ali al-J awi 
pada tahun 1936, namun dapat dipastikan bah- 
wa salinan naskah yang saya dapatkan ini 
bukanlah yang ditulis pada tahun 1936 itu, 
melainkan versi kemudian. 

Hal tersebut didasarkan pada catatan 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin sendiri di 
bagian pendahuluan naskah ini yang mengatakan 
bahwa ia telah menulis kembali naskah ini 
setelah melakukan penyelidikan lebih lanjut 
dengan berziarah ke Aceh pada hari Jumat, 17 
Jumadil Akhir 1395 H/27 Juni 1975 M, bersama 
gurunya, Buya Angku Haji Salif (Tuanku Sutan 
Guru Besar Madrasah Islamiyah Batang 
Kabung), dan dua orang lainnya, yakni Ustaz 
Yasin dan Ustaz Agus Salim yang telah disebut 
di atas. 

Di Aceh, Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin melakukan semacam cross-check kepada 
seorang ulama yang menjadi kuncen di makam 
Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi, yakni Shaikh 
Ibrahim, untuk memastikan bahwa naskah 
tentang riwayat hidup Abdurrauf bin Ali al-Jawi 


87 


yang pernah disalinnya tidak mengandung 
kesalahan, dan oleh karenanya dapat dise- 
barluaskan. 

Selain itu, motivasi lain Imam Maulana 
Abdul Manaf Amin dan gurunya pergi ke Aceh, 
selain untuk berziarah, adalah karena di Sumatra 
Barat juga terdapat beberapa versi lain tentang 
riwayat Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi ini 
yang mengandung beberapa perbedaan, seperti 
naskah karangan Angku Sidi Jumadi Padang 
Sari, naskah karangan Ambas Mangkuto, dan 
naskah karangan Tuanku Tahiruddin, yang 
menjadi pengurus makam Ulakan." 

Cross-check semacam ini juga dilakukan 
oleh Imam Maulana Abdul Manaf Amin untuk 
memastikan kesahihan riwayat hidup Shaikh 
Burhanuddin Ulakan, dengan bertanya kepada 
Ungku @Gadi Yusuf, yang menjadi Gadi di 
makam Ulakan. Setelah merasa yakin bahwa 
naskah yang dipegangnya tidak mengandung 
kesalahan, dan tidak ada riwayat lain yang lebih 
lengkap, Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
melanjutkan menyalin kembali naskah “sejarah” 
yang ia salin di Paseban itu dengan memecahnya 
menjadi tiga naskah seperti telah dikemukakan. 

Waktu persisnya penulisan kembali 
naskah ini tampaknya juga agak berselang lama 
setelah ziarah ke Aceh dan Ulakan tersebut. 
Dalam naskah yang akan dikemukakan berikut 
berjudul Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al- 
Salihin  Shaikh Burhanuddin Ulakan yang 
Mengembangkan Agama Islam di Daerah 
M inangkabau, yang ditulis pada 15 Dhul @a' dah 
1413 H/7 Mei 1993 M, juga oleh Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin, disebutkan bahwa: 

“.. yang saya tulis sekarang adalah riwayat 
Shaikh Burhanuddin saja, nanti kalau Allah 
mengizinkan akan saya tulis pula riwayat 
Shaikh Abdurrauf (Shaikh Kuala)..." (h. 
5). 


Dengan catatan tersebut, jelas bahwa naskah 
Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin 
Shaikh Abdurrauf (Shaikh Kuala) Pengembang 
Agama Islam di Aceh ditulis oleh Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin setelah tahun 1993 itu. 

Adapun riwayat hidup Shaikh A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi yang dikemukakan dalam naskah 
ini dimulai dari asal-usul keluarga A bdurrauf, 
kemudian dilanjutkan dengan masa pendidikan 
Abdurrauf di Makkah dan Madinah selama 19 
tahun, serta masa kembalinya Abdurrauf ke 
Aceh dan menjadi pengembang tarekat 
Syattariyah di wilayah ini. 
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b. Inilah Sejarah Ringkas 
Auliyaullah al-Salihin 
Shaikh Burhanuddin 
Ulakan yang M engem- 
bangkan Agama Islam di 
Daerah M inangkabau 


Teks dalam naskah ini 
merupakan varian lain dari 
teks tentang sejarah Shaikh 
Burhanuddin yang terdapat 
dalam naskah Muballigul 
Islam. Identitas penyalin, 
yakni Imam M aulana A bdul 
Manaf Amin, terdapat, baik 
di sampul bagian depan 
maupun bagian pembukaan 
teks. Naskah ini ditulis pada 
15 Dhul Ga'dah 1413 H/7 


Mei 1993 M di Batang 
Kabung, Koto Tangah Pa- 
dang. 


Teks ini pernah di- 
transliterasi oleh A driyetti 
Amir, dan diterbitkan se- 
bagai edisi khusus /urnal/ 
Puitika di Padang pada 
Agustus 2001. Akan tetapi, 
berbagai kutipan dalam 
penelitian ini sendiri tidak 
didasarkan pada halaman 


dalam edisi transliterasi 
tersebut, melainkan pada 
halaman dalam naskah 
aslinya. 

Di bagian mukad- 


dimah, Imam Maulana Ab- 
dul Manaf Amin secara 
terperinci menjelaskan bah- 
wa latar belakang ditulisnya 
kembali naskah ini adalah 
karena banyaknya permintaan dari “pencinta 
Shaikh Burhanuddin” untuk memiliki naskah 
tentang sejarah Shaikh Burhanuddin yang pernah 
beredar di Ulakan. Dapat dipastikan bahwa 
“naskah Ulakan” yang dimaksud adalah berjudul 
Muballigul Islam yang berisi tentang riwayat 
tiga tokoh ulama Syattariyah seperti telah 
dikemukakan di atas. 

Sayangnya, menurut Imam Maulana 
Abdul Manaf Amin, setelah agresi Belanda II 
pada 1948, naskah Ulakan tersebut hilang, 
sedangkan salinan naskah yang ia miliki pun 
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Shaikh Burhanuddin Ulakan 


kondisinya telah rusak. Saat itu, Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin mengusahakan untuk 
memperbanyak salinan naskahnya melalui 
pencetakan, tidak tulisan tangan, dan hal itu 
berhasil dilakukan pada tahun 1976 dengan 
dicetaknya naskah Muballigul Islam oleh 
Percetakan Sa' adiyah, Padang Panjang. 

Akan tetapi, tidak berapa lama, menurut 
Imam M aulana Abdul Manaf Amin: 


“buku sejarah yang dicetak itu sudah 
habis pula, permintaan hendak mempunyai 
buku sejarah itu masih banyak juga. 
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Maka saya usahakanlah menulis buku itu 
kembali tetapi tidak seperti yang dalam 
buku Muballigul Islam itu yang dalamnya 
meriwayatkan tiga orang Shaikh itu, akan 
tetapi yang saya tulis sekarang adalah 
riwayat Shaikh Burhanuddin saja..." (h. 5). 


Riwayat Shaikh Burhanuddin yang diuraikan 
dalam naskah ini mencakup asal-usul keluarga, 
guru pertamanya, pengalaman dan kelebihan 
Shaikh Burhanuddin selama belajar dengan 
Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi di Aceh, 
perjuangannya mengembangkan Islam di Su- 
matra Barat, serta masa wafatnya. 

Kendati menurut pengakuan Imam M au- 
lana Abdul Manaf Amin sendiri naskah tentang 
riwayat hidup Shaikh Burhanuddin yang 
ditulisnya itu didasarkan pada teks dalam naskah 
M uballigul Islam, akan tetapi ternyata di bagian 
akhir terdapat beberapa tambahan yang tidak 
terdapat dalam teks Muballigul Islam itu, yakni 
mengenai silsilah tarekat Syattariyah, tatacara 
bai'at dan talgir serta tentang pemberian ijazah 
oleh Shaikh tarekat kepada murieyang dianggap 
telah mencapai magam hakikat dan berhak 
menjadi Khalifah. 

Penjelasan Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin tentang tatacara bai'at, talgis dan 
pemberian 'jazah ini sedikit lebih lengkap 
dibanding tulisan Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin tentang topik yang sama dalam naskah 
Kitab Menerangkan Agama Islam seperti yang 
dikemukakan di atas. 

Selain salinan naskah yang ditulis oleh 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin, saya juga 
mendapatkan versi lain dari naskah tentang 
riwayat Shaikh Burhanuddin Ulakan ini yang 
ditulis oleh Tuanku Bagindo A bbas Ulakan. 

Dalam naskah setebal 108 halaman ini 
terdapat kolofon yang mengandung informasi 
bahwa naskah ini selesai ditulis di Ulakan pada 
tanggal 5 Safar 1421 H/9 Mei 2000 M. 

Dapat dipastikan bahwa naskah versi 
Tuanku Bagindo Abbas, yang berjudul lengkap 
Inilah Buku Sejarah Auliyaullah yang Salih 
Shaikh Burhanuddin  Ulakan Pengembang 
Agama Islam di A lam M inangkabau Sumatra 
Barat ini tidak disalin dari naskah yang sama 
dengan versi Imam M aulana Abdul Manaf Amin, 
karena kendati sistematika utamanya sama, 
tetapi ada beberapa perbedaan yang signifikan di 
dalamnya, baik berkaitan dengan alur cerita, dan 
terutama redaksinya. 
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Cc. Sejarah Ringkas Shaikh Muhammad Nasir 
(Shaikh Surau Baru) 


Pada mulanya, naskah yang menerangkan 
tentang sejarah Shaikh Muhammad Nasir, atau 
Shaikh Surau Baru, ini juga merupakan bagian 
tak terpisahkan dari naskah M uballigul Islam, 
yang berisi riwayat tiga tokoh ulama 
Syattariyah, yakni Shaikh Abdurrauf bin Ali 
al-Jawi, Shaikh Burhanuddin Ulakan, dan 
Shaikh Surau Baru. Kemudian, Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin berinisiatif menyalin 
riwayat masing-masing tokoh tersebut secara 
terpisah. Oleh karenanya, dapat dipastikan 
bahwa pengarang pertama naskah ini adalah 
Shaikh Paseban, yang menyusun naskah 
M uballigul Islam tersebut. 

Dibandingkan dengan riwayat Shaikh 
Surau Baru yang terdapat dalam naskah 
Muballigul Islam versi H.K. Deram, teks 
dalam naskah ini sedikit lebih panjang: 
beberapa tambahan di bagian akhir tampaknya 
dilakukan oleh Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin sebagai penyalin, antara lain mengenai 
Perang Padri, Tarekat Shaikh Surau Baru, 
sejarah asal-usul bersafar di Batusangkar, hal 
berkawin, takwil gempa bumi, dll. Tebal 
naskahnya sendiri adalah 96 halaman, dengan 
rata-rata 19 baris tiap halamannya. 

Menurut catatan Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin dalam naskah Inilah Sejarah 
Ringkas Auliyaullah al-Salihin Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan ..., penulisan riwayat Shaikh 
Surau Baru ini dilakukan terlebih dahulu 
dibanding dua riwayat lainnya. Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin menulis: 


“. berhubung riwayat Shaikh Surau Baru 
yang ada dalam buku Muballigul Islam 
sudah dahulu saya salin terperinci, sudah 
banyak saya fotokopikan sebab banyak 
pula permintaan untuk memilikinya...” 
(h. 5-6). 


Dari catatan terdahulu diketahui bahwa naskah 
Inilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin 
Shaikh Burhanuddin Ulakan sendiri selesai 
disalin oleh Imam M aulana Abdul Manaf Amin 
pada 15 Dhul Ga'dah 1413 H/7 Mei 1993 M. 
Oleh karenanya naskah Sejarah Ringkas 
Shaikh Muhammad Nasir (Shaikh Surau Baru) 
ini pasti disalin sebelum masa tersebut. 
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Bagian Awal Naskah Sejarah Ringkas Shaikh Paseban al-Syattari. 


d. Sejarah Ringkas Shaikh Paseban al-Syattari 


Di antara naskah-naskah koleksi Imam M aulana 
Abdul Manaf Amin yang dijadikan sumber 
utama pembahasan buku ini, naskah ini 
merupakan salah satu karangan Imam M aulana 


Abdul Manaf Amin sendiri. Adapun latar 
belakang ditulisnya naskah ini, menurut 
pengarangnya, adalah karena: 

“..berkehendak sebahagian penduduk 


Koto Tangah supaya saya dapat menyusun 
sejarah beliau Shaikh Paseban karena kami 
hendak mengetahui sejarahnya, sebab 
beliau seorang ulama besar yang menganut 
mazhab Shatt'iz." (h. 3). 


Selain itu, Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
juga berharap: 


“mudah-mudahan dengan menulis seja- 
rah beliau Shaikh Paseban saya termasuk 
golongan orang yang dianjurkan Nabi tadi, 
orang yang memuliakan ulama..." (h. 4). 


Tentang waktu dan tempat penulisannya, Imam 
M aulana Abdul Manaf Amin mencatat di bagian 
kolofon: 


“Silsilah ditulis sejarah ringkas Shaikh 
Paseban al-Shatfarispada hari Sabtu, 29 
Jumadil Awwal 1422 H bertepatan dengan 
18 Agustus 2001 M pada Mushalla Nurul 
Huda seberang Batang K abung..." (h. 63). 


Dalam naskah ini, yang mendapat penekanan 
dari pengarang tampaknya adalah mengenai 
“petualangan” pendidikan Shaikh Paseban, yang 
menuntut ilmu agama, dan juga ilmu kanuragan, 
dengan berpindah-pindah dari satu tempat ke 
tempat lainnya di Sumatra Barat, mulai dari 
surau Tanjung Medan, tempat Shaikh Burha- 
nuddin pertama kali mengajar, kemudian ke 
Malalo Padang Panjang, Pakandangan, Padang 
Ganting, dan beberapa tempat lainnya. Dari 
riwayat yang dikemukakan dalam naskah ini, 
jelas bahwa Shaikh Paseban adalah murni ulama 
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lokal yang berhasil mendapatkan pengaruh di 
kalangan penganut tarekat  Syattariyah 
khususnya, dan di kalangan masyarakat M uslim 
M inangkabau umumnya. 

Selain riwayat Shaikh Paseban, dalam 
naskah ini Imam Maulana Abdul Manaf Amin 
juga memaparkan tentang tarekat yang dianut 
oleh Shaikh Paseban, yakni tarekat Syattariyah, 
kemudian juga tata cara bai'at, pengangkatan 
khalifah tarekat atau pemberian ijazah, dan 
syarat-syarat yang harus dimiliki oleh seorang 
khalifah tarekat. 


Naskah Syattariyah Versi Sunda dan Jawa 


Bagian ini terutama dimaksudkan untuk 
memberikan gambaran umum tentang per- 
kembangan ajaran dan silsilah tarekat 
Syattariyah di wilayah selain Sumatra Barat. 
Saya memilih Sunda dan Jawa sebagai 
perbandingan, terutama dengan pertimbangan 
bahwa Shaikh Abdul Muhyi,? murid utama 
Abdurrauf selain Shaikh Burhanuddin Ulakan, 
menyebarkan tarekat Syattariyah ke wilayah ini, 
khususnya Pamijahan, Cirebon, Kuningan, dan 
sekitarnya. Dengan perbandingan ini saya ingin 
menunjukkan — persamaan dan perbedaan 
kecenderungan ajaran — tarekat Syattariyah 
periode kemudian, yang asal-usulnya dibawa 
oleh dua murid A bdurrauf tersebut. 

Seperti halnya naskah Melayu dan 
Minangkabau, definisi naskah dalam kelompok 
naskah Sunda ini juga saya buat dengan sangat 
longgar, sehingga mencakup naskah tulisan 
tangan yang menggunakan kertas modern 
sebagai alas kertas, dengan catatan bahwa teks 
yang tertulis di dalamnya merupakan ajaran yang 
sudah diwariskan secara turun temurun selama 
ratusan tahun. 

Untuk naskah berbahasa Sunda, saya 
memilih satu naskah yang salinannya saya 
dapatkan dari Ayahanda H. M. Harun, BA (lahir 
1925), salah seorang keturunan Kyai Hasan 
Maolani yang konon pernah melakukan bai'at 
dalam tarekat Syattariyah melalui Kyai Haji 
Ahmad Junaid di Lengkong, Kuningan, Jawa 
Barat. Seperti akan kita lihat di bawah, Kyai 
Hasan Maolani disebut dalam naskah-naskah 
Syattariyah berbahasa Sunda dan Jawa sebagai 
anak cucu murid dari Shaikh Abdul M uhyi 
Pamijahan, dan memiliki banyak murid di daerah 
Kuningan, khususnya lagi di Lengkong yang 
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merupakan tempat kelahirannya. Dengan alasan 
yang akan dikemukakan, naskah ini saya sebut 
sebagai naskah Syattariyah "versi K uningan' . 

Adapun untuk naskah berbahasa Jawa, 
saya memilih dua naskah yang dapat dianggap 
mewakili corak ajaran tarekat Syattariyah yang 
dikembangkan oleh Shaikh Abdul M uhyi, yaitu 
satu buah naskah yang saya sebut sebagai 'versi 
Cirebon' dan satu buah naskah lainnya yang saya 
sebut sebagai “versi Giriloyo”. 

Naskah Syattariyah yang ditulis dalam 
bahasa Jawa sesungguhnya terdapat dalam 
jumlah cukup besar. Christomy (2003: 35) 
mencatat setidaknya ada 33 naskah Syattariyah 
berbahasa Jawa yang tersimpan di Perpustakaan 
Universitas Leiden. Jumlah tersebut belum 
termasuk — di dalamnya — naskah-naskah 
Syattariyah Jawa yang masih tersebar di 
kalangan masyarakat. Selain itu, kelompok 
naskah Jawa yang diidentifikasi oleh Christomy 
juga baru terbatas pada naskah Syattariyah yang 
berhubungan dengan Shaikh Abdul Muhyi 
Pamijahan, belum termasuk naskah-naskah 
Syattariyah di wilayah Jawa Timur dan Jawa 
Tengah, tempat tarekat Syattariyah juga 
berkembang hingga saat ini. Oleh karenanya, 
hampir dapat dipastikan bahwa jumlah naskah 
Jawa tentang tarekat Syattariyah akan lebih 
banyak lagi, terutama jika mempertimbangkan 
bahwa Shaikh Abdul M uhyi juga memiliki garis 
keturunan dari Demak. 

Sebagai contoh saja, Kyai Imam Suyuti, di 
ponpes Ibrahimiyyah, Brumbung, M ranggen, 
Demak, diketahui menyimpan sebuah naskah 
berbahasa Arab yang di dalamnya terdapat 
pembahasan tentang ajaran dan zikir tarekat 
Syattariyah.'? Memang, setelah saya mem- 
bacanya, naskah tersebut tidak secara khusus 
membahas tarekat Syattariyah, melainkan 
menggabungkannya sekaligus dengan tarekat 
Oaciriyyah dan Nagshbandiyyah. Sayangnya, 
naskah ini juga tidak mengandung silsilah yang 
dapat memberikan gambaran hubungan guru- 
murid tarekat Syattariyah di wilayah ini. 

Kembali ke wilayah Priangan, meskipun 
secara budaya, wilayah Cirebon, Kuningan, serta 
Pamijahan dan sekitarnya tersebut termasuk ke 
dalam Tatar Sunda, akan tetapi, sejauh 
menyangkut naskah-naskah Syattariyah ini, 
bahasa yang digunakan kebanyakan adalah 
bahasa Jawa, dalam hal ini bahasa Jawa Cirebon. 
Karenanya, tidak heran jika salah satu naskah 
Jawa yang dibahas dalam buku ini juga 


92 


mengandung silsilah yang menghubungkan para 
ulama di Kuningan, Jawa Barat. Bahkan, kalau 
pun ada naskah yang diidentifikasi sebagai 
naskah Syattariyah bahasa Sunda, dalam 
kenyataannya naskah tersebut seringkali lebih 
banyak menggunakan bahasa Jawa dibanding 
Sundanya.'" Hal ini juga barangkali terkait 
dengan kenyataan bahwa sejauh menyangkut 
tradisi sastranya, wilayah Sunda memang sangat 
kuat dipengaruhi oleh tradisi sastra Jawa. 


Naskah Syattariyah "V ersi K uningan' 


Alas naskah Syattariyah "versi Kuningan' ini 
agak unik, yakni menggunakan lembaran- 
lembaran kertas abad 20 yang tampaknya 
merupakan semacam "buku kas' di zaman 
Belanda. Di setiap halaman naskah ini terdapat 
kolom-kolom yang di bagian atasnya terdapat 
kepala tulisan dalam bahasa Belanda. Tidak ada 
informasi mengenai judul, pengarang, penyalin, 
dan tanggal penulisan atau penyalinannya. Pada 
kalimat pertama teks tersebut hanya disebutkan: 
“..leu tulisan mertelakeun tuturunan tarekat 
Syattariyah..."” (h. 1), yang berarti: “tulisan ini 
menjelaskan silsilah tarekat Syattariyah”. 

Teks yang berjumlah 29 halaman ini 
ditulis menggunakan aksara Pegon berharakat 
dalam bahasa Sunda: jenis khat yang digunakan 
cenderung campur aduk antara naskhisfar#sirdan 
rigah, pada halaman 11 terdapat ilustrasi daerah 
zikir tarekat Syattariyah seperti yang juga 
terdapat dalam naskah Tanbik al-M ashi-Salinan 
lain teks ini juga dijumpai dengan ukuran naskah 
yang lebih kecil: keduanya mengandung teks 
yang lengkap. 

Teks dalam naskah ini mengandung dua 
bagian utama, yakni silsilah tarekat Syattariyah 
serta ajaran dan ritual zikirnya. Nama-nama 
yang tercantum dalam silsilah ini hingga 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi sama persis dengan 
yang terdapat dalam Tanbik al-M ashiA bdurrauf 
sendiri disebut dalam silsilah tersebut sebagai: 
".. Shaikh Abdurrauf putra Ali bangsa Shaikh 
Hamzah Fansur urang nagara Singkil..." (h. 2). 
Setelah Abdurrauf inilah kemudian disebut 
Shaikh Abdul Muhyi “.. urang Desa Karang, 
Kampung Safarwadi... ”, dan kemudian berturut- 
turut Shaikh Haji Muhammad Hasanuddin 
Karang, Kyai Muhammad Salih Karang, Kyai 
Hasan Arjain Raja Galuh Cirebon, Kyai Hasan 
Maolani Lengkong (1779-1874),” Kyai Haji 
Absori Lengkong (putra K.H. Hasan M aolani), 
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Kyai Haji Muhammad Idrus Lengkong (putra 
K.H. Absori), Kyai Haji Ahmad Junaid 
Lengkong (putra K.H.M. Idrus), dan terakhir 
Kyai Sahibul, yang disebut sebagai anak Kyai 
Ikraman, asal Kampung W irarangan, Kuningan 
(h. 2-3). 

Memperhatikan nama-nama yang ter- 
cantum dalam silsilah di atas, terutama setelah 
Kyai Hasan Arjain, dapat dipastikan bahwa 
naskah ini disalin oleh murid tarekat Syattariyah 
di Kuningan, dan lebih khusus lagi murid yang 
menjadi anggota tarekat Syattariyah melalui jalur 
K.H. Hasan Maolani, dan oleh karena itulah saya 
menyebut naskah ini sebagai naskah Syattariyah 
'versi Kuningan'. Seperti akan kita lihat di 
bawah, nama K.H. Hasan Maolani dan murid- 
muridnya yang disebut dalam silsilah di sini, sama 
sekali tidak muncul dalam silsilah tarekat 
Syattariyah dalam naskah Jawa 'versi Cirebon' 
dan “versi Giriloyo”. 

Pada bagian berikutnya, teks ini 
menjelaskan tentang berbagai amalan dan jenis 
zikir tarekat Syattariyah, serta adab dan tatacara 
zikir, yang substansinya sama persis dengan apa 
yang terdapat dalam Tanbik al-M ashixdan K ifapat 
al-M uhfafs. Dijelaskan bahwa jenis zikir juga 
disesuaikan — dengan sifat  murie yang 
dikategorikan menjadi empat macam, yakni: 
muri& mubtadi', muri& mutawassity murie kamil, 
dan murie kamil mukammil. Pembagian kategori 
murie seperti ini sedikit berbeda dengan K 'ifapat 
al-M uhfafs yang membagi murid menjadi tiga 
macam saja, yakni: muri& mubtadi', murig 
mutawassit, dan murig muntahiZ! 

Kemudian, naskah ini juga menjelaskan 
bahwa zikirnya  murie  mubtadi' — adalah 
mengucapkan kalimat /ailaha illaxA Ilah dengan 
lisan, dan /asma'buoka illa-A Ilak (tidak ada yang 
disembah selain Allah) dengan hati: zikirnya 
murie mutawassit adalah mengucapkan kalimat /a- 
ilaba illaAA Ilah dengan lisan, dan /asmahpuba illa2 
Allak (tidak ada yang dicintai selain Allah) 
dengan hati: zikirnya murie& kamil adalah 
mengucapkan kalimat /ailaha illaxA Ilak dengan 
lisan, dan /asmawjuek illaA Ilah (tidak ada wujud 
selain Allah) dengan hati: dan zikirnya murid 
kamil mukammil adalah apa saja yang 
diucapkannya (“.. sakumaha anu disebutna... ”, 
bisa ucapan /aYlaha illaXA Ilah bisa illaAA Ilak illas 
Allah bisa Allah Allah bisa Allak Hu Allak Hu, 
bisa Hu Allah Hu Allak bisa Hu Hu, bisa Laxa» 
bisa A A, bisa Uh Uh, bisa Ih /h, atau apa saja 
ucapan, gerak, dan nafasnya, karena semuanya 


Sumber-Sumber Tertulis Tentang Tarekat Syattariyah 


sudah diliputi oleh Zat Allah, tidak ada wujud lain 
selain Wujud Allah (h. 25). 

Dibanding dengan kecenderungan ajaran 
yang terdapat dalam naskah-naskah Syattariyah 
Melayu dan Minangkabau di Sumatra Barat, 
tampaknya ajaran tarekat Syattariyah yang 
terdapat dalam naskah versi Sunda ini “lebih 
setia” terhadap apa yang terdapat dalam Tanbik 
al-MashiZdan Kifapat al-M uhfape Pengarang 
naskah ini misalnya, tidak berusaha melucuti 
faham wahgdat al-wujug& yang diajarkan oleh 
Abdurrauf, melainkan menegaskan bahwa 
terjadinya penyatuan Wujud Tuhan dengan 
hamba-Nya itu hanya dapat dicapai oleh murid 
yang sudah sampai pada tahap tauhid tertinggi, 
yakni tauhje Dhat Pengarang menjelaskan: 


“urang teh h€nteu boga daya henteu 
boga kuat anging pitulung Gusti Allah 
taala anu Mahaluhur tur nu Mahaagung. 
Lamun parantos tiasa kitu, €elingna ka 
Gusti Allah eta diaranan tauhid kana Zat, 
tegesna parantos cicing dina wahdat al- 
wujue hartina wungkul eling kana ayana 
Allah taala..." (h. 8). 


|“... kita tidak memiliki kekuatan apa-apa 
selain atas pertolongan Allah taala yang 
Mahatinggi dan Mahaagung. Kalau sudah 
mampu seperti itu, zikirnya kepada Allah 
disebut tauhid Zat, yakni sudah berada 
dalam wahgdat al-wujue artinya, yang 
diingat hanya Wujud Allah...”J 


Dan, seperti halnya Abdurrauf, pengarang nas- 
kah ini juga menekankan pentingnya keselarasan 
antara praktik tasawuf dengan Syariat, sehingga 
sebagian pembahasan juga mengenai keutamaan 
beberapa shalat sunat, di samping shalat wajib 
tentunya. Dalam hal ini, pengarang mengutip 
sebuah kaidah, atau yang disebutnya sebagai 
'palanggeran', yang mengatakan bahwa: “al- 


shari£at bi-lashggigat “atilah, wa-al-hdgigat bi-las 


shariSat batfah" (syariat tanpa hakikat itu sia- 
sia, tapi hakikat tanpa syariat juga tidak sah). 
'Palanggeran' lain yang dikutip untuk men- 
dukung pandangan ini adalah “ man tafaggaha bi- 
lastasgwwuf fa-huwa fasig, wa man tasgwwafa 
bi-lastafagguhin fa-huwa jilsichIndig” Torang 
yang mempelajari fikih tanpa tasawuf adalah 
fasik, sedangkan orang yang mempelajari 
tasawuf tanpa fikih adalah zindik| (h. 27). 
Dengan demikian, kecenderungan ajaran 
tarekat Syattariyah dalam naskah ini menun- 
jukkan sedikit perbedaan dengan apa yang 
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tercermin dalam naskah-naskah Melayu dan 
M inangkabau, terutama menyangkut pandangan 
atas doktrin wahgat al-wujud 


Naskah Syattariyah "Versi Cirebon' 


Berbeda dengan naskah 'versi Kuningan' di 
atas, naskah ini menggunakan alas naskah 
kertas Eropa. Meski sudah tidak berjilid lagi, 
kondisi naskahnya secara keseluruhan dapat 
dikatakan baik. Naskah yang ditulis dengan 
aksara Pegon berharakat dalam bahasa Jawa ini 
merupakan koleksi pribadi salah seorang 
penganut tarekat Syattariyah di Cirebon. 

Tulisan dalam naskah ini menggunakan 
tinta hitam ditambah tinta mas pada tiga 
halaman yang mengandung ilustrasi. Salah satu 
ilustrasi tersebut menggambarkan daerah zikir 
tarekat Syattariyah (h. 35-36). 

Setelah membandingkan kandungan isi 
naskah ini dengan naskah Sunda 'versi 
Kuningan” di atas, saya dapat memastikan 
bahwa keduanya memiliki asal-usul sumber 
yang sama, meski yang satu bukan merupakan 
terjemahan langsung dari yang lain, karena 
urutan pembahasannya juga seringkali berbeda. 
Patut diduga bahwa inilah inti ajaran tarekat 
Syattariyah yang diwariskan secara turun 
temurun oleh Shaikh Abdul Muhyi Pamijahan, 
dan kemudian dituliskan serta diterjemahkan 
oleh murid-muridnya ke dalam bahasa mereka 
masing-masing sesuai dengan kebutuhan. 

Seperti yang telah saya isyaratkan di 
atas, naskah ini saya sebut sebagai naskah 
Syattariyah 'versi Cirebon' terutama karena 
silsilah yang tercantum di dalamnya hanya 
sampai nama-nama murid yang ada di Cirebon. 
Nama-nama selengkapnya setelah Shaikh A bdul 
Muhyi adalah: Shaikh Haji Abdullah Karang 
Pamijahan, Shaikh Haji M uhammad 
Hasanuddin — Karang  Pamijahan, Kyai 
Muhammad Salih Kerta Basuki Cirebon, Kyai 
Muhammad Arjain, yang disebutnya sebagai 
“..pangulu ing Cirebon Kanoman...”, dan 
terakhir Ratu Raja Fatimah Sami, yang disebut 


sebagai “..putra Kanjeng Gusti Sultan 
Anom... "(h. 4-5). 
Pada bagian berikutnya, naskah ini 


mengemukakan ajaran ritual dan zikir tarekat 
Syattariyah, adab dan tatacara zikir, serta 
keutamaan beberapa shalat dan zikir setelahnya, 
seperti zikir yang disebutnya sebagai “ratib 
sawuse "Isya", yakni tuntunan untuk melakukan 
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Salah satu Ilustrasi dalam Naskah Syattariyah “versi Cirebon”. 
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berbagai bacaan ayat-ayat tertentu dari al- 
Ouran setelah salat “Isya, dan membaca salawat 
kepada Nabi. Semua pembahasan ini umumnya 
sama dengan apa yang terdapat dalam naskah 
Syattariyah berbahasa Sunda 'versi K uningan', 
termasuk juga pembahasan tentang kategorisasi 
muri& yang dibagi menjadi murie mubtadi', 
muri& mutawassith muri& kamil, dan murid 
kamil mukammil berikut model zikir mereka 
masing-masing. 

Dibanding naskah "versi Kuningan', 
naskah ini memang tergolong lebih lengkap 
dengan beberapa tambahan pembahasan, seperti 
tentang zikirnya Ratu Raja Fatimah Sami (h. 
28-29), makna masing-masing huruf dalam 
lafaz lazsilaha illasAllak (h. 37-44), tentang 
sakaratul maut (55-61), dan lain-lain. Setiap 
awal pembahasan diawali dengan basmalah, 
sehingga secara keseluruhan, naskah ini 
terkesan sebagai sebuah kumpulan teks yang 
bermacam-macam. 

Mengenai wahdat al-wujue dan martabat 
tujuh, pembahasan dalam naskah ini juga lebih 
eksplisit dan detil dibanding pembahasan dalam 
naskah 'versi Kuningan'. Salah satu ilustrasi 
lain yang sebagiannya ditulis dengan tinta mas, 
misalnya, menggambarkan bagan mengenai 
tujuh martabat wujud, yakni ahddiyyah, wahJ 
dah, wabidiyyah, alam arwab) alam mithak 
alam ajsam, dan alam insae kamil (h. 11-12). 

Dengan demikian, tampak jelas bahwa 
doktrin-doktrin  mistiko-filosofis dan jenis 
tasawuf yang menekankan aspek syariat, yang 
diajarkan oleh al-K urari dalam /thd£ al-D hakis 
serta oleh Abdurrauf dalam Tanbik al-M ashis 
masih dipelajari secara turun temurun oleh para 
pengikut tarekat Syattariyah, khususnya mela- 
lui murid-murid Shaikh Abdul Muhyi di Jawa 
Barat. 

Berbeda dengan di Sumatra Barat, kecen- 
derungan ajaran tarekat Syattariyah yang 
dikembangkan Shaikh Abdul Muhyi di Jawa 
Barat ini tampaknya tidak — mengalami 
perubahan signifikan dari waktu ke waktu. 
Seperti tampak dalam dalam naskah 'versi 
Kuningan” dan "versi Cirebon' ini, tatacara 
zikir, tujuan zikir, ajaran tentang martabat 
tujuh, dan tentang tasawuf yang tetap mene- 
kankan aspek syariat (neo-Sufism), senantiasa 
menonjol menjadi bahan pembahasan utama. 

Selain naskah ini, di Perpustakaan 
Universitas Leiden juga tersimpan sebuah 
naskah yang diduga kuat merupakan varian lain 
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dari naskah 'versi Cirebon' ini. Naskah tersebut 
terdaftar dengan kode Cod. Or. 7446, dan 
berjumlah 50 halaman, dengan rata-rata 11 
baris pada setiap halamannya. Berbeda dengan 
naskah 'versi Cirebon', naskah Leiden ini 
mengandung sebuah kolofon yang menyebutkan 
waktu penulisannya, yaitu: “... wulan Syawwal 
tanggal ping 9 selasa Wage, Tahun 1880, nuju 
jam LI, mangsa kapit..." (h. 50). 

Dari segi kandungan isi ajaran ritual dan 
zikir tarekat Syattariyah, naskah Leiden ini 
jelas memiliki kesamaan dengan apa yang 
terkandung dalam naskah Syattariyah Jawa 
"versi Cirebon' di atas. Pada bagian pembukaan, 
MS Cod. Or. 7446 menyebutkan: “... Ikilah 
kitab ing dalem anyatakaken — turun turune 
dadalan  Syattariyah kang  tedak saking 
Rasulullah Saw. maring sayyidina “AliSkang 
putra AbisT $kb radiya Allabu 'anhu..." (h. 1). 
Redaksi ini persis sama dengan pembukaan 
pada naskah "versi Cirebon', kecuali kata ' kang 
putra yang tertulis sebagai "kang anak' ("versi 
Cirebon', h. 1). 

Akan tetapi, memperhatikan nama-nama 
dalam silsilah tarekat Syattariyah yang terdapat 
dalam MS Cod. Or. 7446, penyalin naskah ini 
tampaknya lebih dekat dengan tradisi tarekat 
Syattariyah di wilayah Sunda, karena selain 
Shaikh Hasan Maolani dari Lengkong, murid- 
murid tarekat Syattariyah yang disebut 
berikutnya antara lain adalah Kyai Nur 
Muhammad dari Pasir Astana, Kyai Nur Ali 
dari Purwakarta, dan Bagus Muhammad Reja 
dari Desa Sukaraja, Tasikmalaya (h. 6-7), 
nama-nama yang tidak terdapat dalam naskah 
"versi Cirebon'. 

Mengingat tidak adanya perbedaan 
signifikan menyangkut ajaran dan ritual zikir 
yang terdapat di dalamnya, di sini saya tidak 
akan mengemukakan lagi kandungan isi MS 
Cod. Or. 7446 tersebut. 


Naskah Syattariyah "Versi Giriloyo' 


Pertama sekali perlu saya kemukakan bahwa 
semua informasi di bawah yang berkaitan 
dengan naskah ini saya ambil, atas seizin 
penulisnya, berdasarkan hasil penelitian yang 
dilakukan oleh Mujib (2001) terhadap sebuah 
naskah Syattariyah berbahasa Jawa yang ia 
peroleh sebagai “warisan” dari leluhurnya di 
Kampung Giriloyo, Wukirsari, Imogiri, Bantul, 
Jogjakarta: dan oleh karena itu pula saya 
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menyebutnya sebagai naskah “versi Giriloyo”.' 


Sebagian kecil hasil penelitian Mujib tersebut 
pernah juga diterbitkan dalam /urnal Ilmu 
Agama di Fakultas Ushuluddin IAIN Raden 
Fatah Palembang.? 

Saya memutuskan untuk menampilkan 
naskah “versi Giriloyo” ini karena sejauh yang 
saya amati, naskah yang oleh Mujib disebut 
sebagai “Naskah Dedalan Syattariyah” tersebut 
cukup mewakili persebaran tarekat Syattariyah 
ke wilayah di luar Priangan, yakni Jogjakarta, 
tetapi tetap memiliki keterkaitan dengan tarekat 


Syattariyah yang berkembang di wilayah 
Priangan karena silsilahnya melalui Shaikh 
Abdul Muhyi Pamijahan. Bahkan, setelah 


membandingkan isi dan sistematika naskah ini 
dengan naskah “versi Kuningan” dan “versi 
Cirebon”, saya dapat menyimpulkan bahwa 
ketiganya berasal dari satu sumber, dan disalin 
serta dialihbahasakan oleh murid tarekat 
Syattariyah di masing-masing wilayahnya. 

Dengan ditampilkannya naskah “versi 
Giriloyo” ini, saya berharap bahwa gambaran 
tentang persebaran dan saling keterhubungan 
sanad tarekat Syattariyah di Indonesia ini 
menjadi semakin jelas, dan kita pun dapat lebih 
melihat sejauh mana persamaan dan perbedaan 
corak ajaran tarekat Syattariyah di Sumatra 
Barat dengan yang berkembang di wilayah 
lainnya. 

Naskah yang ditulis dalam aksara Jawi ini 
terdiri dari 30 folio dan mengandung sejumlah 
ilustrasi di dalamnya. Pada bagian kolofon 
terdapat informasi penulisannya, yakni tahun 
1284 H/1867 atau 1868 M, yang berarti bahwa 
naskah ini lebih tua beberapa tahun dari naskah 
“versi Cirebon” yang ditulis pada tahun 1880. 

Seperti halnya naskah-naskah Syattariyah 
“versi Kuningan” dan “versi Cirebon”, naskah 
“versi Giriloyo” ini juga diawali dengan 
penjelasan tentang sanad silsilah tarekat 
Syattariyah mulai dari Nabi Muhammad sampai 
pemilik naskah ini, yaitu Kyai Muhammad 
Thoyib, seorang penduduk Padukuhan Giriloyo, 
Negeri Mataram, Jogjakarta. Hingga nama 
Shaikh Abdul Muhyi Pamijahan, sanad silsilah 
tarekat Syattariyah “versi Giriloyo” ini memiliki 
kesamaan dengan sanad yang terdapat dalam 
naskah Syattariyah “versi Kuningan” dan “versi 
Cirebon”. Perbedaan jalur sanad ini mulai 
terlihat pada nama-nama di bawah Shaikh A bdul 
Muhyi, di mana sanad silsilah dalam naskah 
“versi Giriloyo” terhubungkan melalui Haji 
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Abdullah, Muhammad  Muhyi, dan Mas 
Muhammad Asyik, yang ketiganya berasal dari 
Karang Pamijahan, serta langsung terhubungkan 
dengan murid-murid tarekat Syattariyah lainnya 
asal Jogjakarta, yakni Kyai Hakim dari Kota 
Gede, Kyai Muhammad Arif, dan terakhir Kyai 
Muhammad Thoyyib, yang keduanya berasal 
dari Giriloyo."! 

Melalui silsilah ini kita mendapat gam- 
baran bahwa Shaikh Abdul Muhyi ternyata 
memang menjadi salah satu figur sentral 
persebaran tarekat Syattariyah, tidak hanya ke 
wilayah Priangan, melainkan juga ke wilayah 
Jogjakarta dan Jawa, seperti telah saya singgung 
di atas. Tentu saja hal ini tidak berarti menutup 
kemungkinan adanya tokoh kunci lain yang 
memiliki peran penting dalam persebaran tarekat 
Syattariyah ini ke wilayah Jawa. Akan tetapi, 
setidaknya dari bukti-bukti tertulis yang saya 
kemukakan, jelas bahwa Shaikh Abdul Muhyi, 
yang merupakan murid utama dari A bdurrauf bin 
Ali al-Jawi di Aceh ini, adalah salah seorang 
yang terkemuka di antaranya. 

Berikutnya, naskah ini juga mengemu- 
kakan berbagai tuntunan ajaran dan ritual tarekat 
Syattariyah, termasuk di dalamnya tatacara zikir 
yang umumnya sama dengan apa yang terdapat 
dalam naskah-naskah Syattariyah lainnya, baik 
yang berbahasa Arab, Melayu, Minangkabau, 
dan Sunda, sehingga saya merasa tidak perlu 
mengemukakannya lagi secara lebih terperinci. 
Bahkan, berkaitan dengan adab sebelum, ketika, 
dan setelah zikir, penjelasan yang dikemukakan 
persis sama dengan yang terdapat dalam Tanbik 
al-M ashi» Kifapat al-M uhfaps naskah-naskah 
Minangkabau, naskah “versi Kuningan”, dan 
naskah “versi Cirebon”. 

Demikian halnya dengan kategorisasi 
murid tarekat, naskah “versi Giriloyo” ini 
menyebut adanya empat kategori murid, yakni: 
murid mubtadiz mutawassit) kamil, dan kamil 
mukammil, sama dengan kategorisasi yang 
terdapat dalam naskah Syattariyah “versi 
Kuningan” dan “versi Cirebon”. 

Yang juga penting digarisbawahi dari 
naskah “versi Giriloyo” ini adalah bahwa sejauh 
menyangkut doktrin martabat tujuh dan wahgat 
al-wujue tidak ada kecenderungan menolak atau 
melucutinya seperti yang tampak dalam naskah- 
naskah Syattariyah versi Minangkabau. Di 
bagian akhir naskah ini misalnya, penulis naskah 
menjelaskan secara terperinci ketujuh martabat 
yang sering menjadi bahan perdebatan sejak 
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awal, yakni martabat /asta'ayyun, ta'ayyun 
awwal, ta'ayyun thapisalam arwabjalam mithak 
alam ajsam, dan insap kamil, atau yang disebut 
dalam naskah ini sebagai martabat jami'ah 
(kumpulan), karena martabat ketujuh ini 
dianggap sebagai tempat terhimpunnya semua 
martabat yang telah disebutkan sebelumnya. 
Dengan demikian, kita dapat menyimpulkan 
bahwa untuk wilayah Sunda dan Jawa, hampir 
tidak ada resistensi dari para pengikut tarekat 
Syattariyah periode berikutnya terhadap ajaran 
martabat tujuh dan wahdat al-wujuetersebut. 

Demikianlah, melalui — sumber-sumber 
tertulis tentang naskah Syattariyah yang telah 
saya kemukakan di atas, baik yang berbahasa 
Arab, Melayu, Minangkabau, Sunda, maupun 
Jawa, kita dapat melihat adanya dinamika dan 
perkembangan ajaran, ritual, serta sanad silsilah 
tarekat ini sesuai dengan konteks wilayah 
masing-masing. Pembahasan dan analisis tentang 
hal ini secara lebih khusus lagi akan saya 
kemukakan pada bagian berikutnya. 


1 Lihat misalnya Ronkel 1913: 172: Berg 1873: 91: 
Behrend (peny.J 1998: 289: Ekadjati & Darsa 1999: 
430-431. 

2. Azra 1994: 85-87. 

3 Abu» Hamid Muhdmmad ibn Muhdmmad ibn 
Muhammad al-Gazakttsal-T4isi-(450-505 H) lahir dan 
meninggal di Thus, kawasan Khurasan. Ia dikenal 
sebagai seorang filsuf dan ulama Sufi yang mendapat 
gelar kehormatan, H'Yjjah al-/slara. Ia pernah berkeliling 
ke berbagai negeri untuk menuntut ilmu seperti ke 
Naisabur, Baghdad, Hijaz, Syam dan Mesir. 
Karangannya tidak kurang dari dua ratusan, antara lain: 
Ihjas Ulum al-Dir, Magasid al-Falasifah, Tahd£fut al- 
Falasifah, al-Mungidh min al-Ddlak al-lgtisge fisal- 
/'tigae dll. (Zarkali21969, jilid 7, h. 22, lihat juga 
Taftazani4985, h. 148-186) 

4 Muhdmmad ibn “Alisibn Muhammad ibn “Arabi-A bus 
Bakr al-Hatimizal-T d#zal-A ndalust 1165-1240), adalah 
seorang Sufi Andalusia yang lebih dikenal dengan nama 
Ibnu “Arabi-Gelar lainnya yang lebih masyhur adalah 
al-Shaikh al-Akbar (guru yang agung). Ia dilahirkan di 
Mursia, Spanyol bagian Tenggara, kemudian hijrah ke 
Seville. Ibnu “Arabi-biasanya dihubungkan dengan 
doktrin wahdat al-wujue karena ia dianggap sebagai 
pendirinya, meskipun ia sendiri tidak pernah 
menggunakan istilah tersebut (Knysh 1995: 39). Karya- 
karya mistiknya tidak kurang dari 239 buah, baik dalam 
bentuk kitab atau risalah, antara lain: al-Futubd& al- 
Makkiyyah, Fusjsjal-Hijkam, M afatikjal-Gaib, Mara» 
Budda Minhu li al-Murie, Bulgah al-Gawasj dan lain- 
lain (lebih lengkap tentang biografi Ibnu 'Arrabisdan 
karya-karyanya, lihat Noer 1995: 17-29) 

5 Ahinad ibn Muhammad Abu adh Tapal-Dir ibn "Abd 
al-Karim ibn At4SA Ilab al-Iskandari tw. 1309), dikenal 
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dengan nama Ibn 'At45 Allab. Ia lahir di Mesir dan 
menganut tarekat Shadhiliyyah. Karya Ibn "AtaSA Ilab 
antara lain: al-Hijkam, Tapal-'Arush wa Kam al-Nutus 
Latd#f al-M inap fiM anagib al-Shaikh A bi-al-'A bbaswa 
Shaikhihi Abizal-Hgsan. Buku yang disebut terakhir 
merupakan biografi Sufi Shihab al-Dir:A hinad al-M ursi- 
(Nasution dkk. 1992: 350-351). 

h. 83, lihat juga Azra 1994: 129. 

Fathurahman 2007: 3. 

Nafi 2002: 321: Bruinessen 1995: 95: Azra 1994: 91-92. 
Azra 1994: 92. 

Azra 1994: 90. 

Al-Baghdadi 1955, I, h. 19: lihat juga al-Zarkali-1969, I, 
h. 35: bandingkan dengan al-M uraci 1988, I, h. 3. 
Brockelmann, GAL 11: 505-506, dan S II: 520-521. 
Al-'Aiyashi21977, |, h. 429-443: lihat Nafi 2002: 339. 
Guillaume 1957. 

Drewes 1959: 283. 

Lihat Azra 1994: 121. 

Nafi 2002:334. 

Naskah MS 288 versi Al-Azhar, dan naskah turunannya, 
yakni MS 2578 koleksi Perpustakaan Dar al-K utub, 
Cairo, memberikan catatan bahwa yang dimaksud 
dengan “ulama salaf” adalah mereka yang hidup pada 
awal abad 3 H, seperti Imam al-Thawri- Imam al- 
Awza' iplmam M akk, dil. 

Johns 1978: 481. 

Bruinessen 1998: 92. 

Kebiasaan al-Kurarismengutip Ibnu “Arabisdan al- 
Junaid — ini dalam mengemukakan  pandangan- 
pandangannya adalah persis seperti yang dilakukan oleh 
al-Gushashi»seperti telah dikemukakan. Di satu sisi, 
Ibnu “Arabisadalah salah seorang tokoh tasawuf falsafi 
yang sering diidentikkan dengan gagasan-gagasan 
mistiko-filosofis yang dianggap berlebih-lebihan, 
sementara al-Junaid dikenal sebagai seorang tokoh 
tasawuf amali yang berkarakter sebaliknya, dan tidak 
suka mengeluarkan  ungkapan-ungkapan — ganjil 
(shatdh48. Dengan mengutip keduanya, seolah al- 
Kurapizingin menunjukkan bahwa bukan hal yang 
mustahil untuk menggabungkan atau mendamaikan 
aliran-aliran pemikiran tasawuf yang berbeda-beda, 
yang sering dianggap bertentangan satu sama lainnya 
oleh para ulama sebelumnya (Taftazani 4985: 113, Azra 
1994: 132). 

Abuzal-Gasim al-Junaid al-B agdaci -al-K harraz (w. 298 
H/911 M). Ayahnya berasal dari Nahawand, Persia, ia 
sendiri lahir dan meninggal di Bagdad. Al-Junaid 
dikenal sebagai seorang Sufi yang memiliki berbagai 
karangan di bidang tauhid, ketuhanan, fanas dan 
masalah-masalah keagamaan lainnya. Al-J unaid dapat 
dimasukkan ke dalam kelompok Sufi yang konsisten 
mengajarkan perpaduan ilmu syariat (fikih) dan ilmu 
hakikat (tasawuf). Karya-karyanya antara lain: Dawas 
al-Arwakj al-M ithag al-Tauhje al-Farg bain al-Ikhlas! 
wa al-Siag, dll. (lihat Taftazani2-1985: 113, lihat juga 
Nasution dkk. 1992: 868-869) 

Dalam /thd& al-Dhakisdisebutkan bahwa hadis ini — 
meskipun dengan redaksi yang sedikit saling 
berlainan— diriwayatkan antara lain oleh Ibnu M as' uc 
r.a. dan Hasan, serta dikutip antara lain oleh AbusA bd 
al-Rahinar: al-Sulami-dalam Tafsis al-Hdgasg, oleh 
Shihab al-Dir al-Suhrawardizdalam “A wasf al-M a'aKdif, 
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dan oleh al-Suyutikdalam al-/tgar(h. 10). 

Hadis ini diriwayatkan dari AbuDarda»dengan sebuah 
ilustrasi bahwa ketika 'Alisibn AbisT dtb menyuruh 
Ibnu "Abbas berargumentasi dengan kaum Khawarij, 
'Alismeminta agar Ibnu “Abbas tidak menggunakan 
ayat-ayat al-Guran, melainkan dengan hadis Nabi saja. 
Karena, menurut “Alizal-Guran memiliki berbagai sisi 
penafsiran (dhuswujub) yang mungkin saja mudah 
dibantah oleh lawan bicaranya (h. 10). 

Al-Kuraristidak menyebutkan nama ulama yang ia 
kutip: ia hanya menyebutnya sebagai ba'djal- 'ulamas 
(sebagian ulama). 

Melihat penjelasannya, istilah tauhj$ al-wujus 
(mengesakan wujuej yang disebut-sebut oleh al-K urari » 
adalah apa yang selama ini dikenal sebagai doktrin 
wahgat al-wujue (kesatuan wujued (lihat Armstrong, 
1996: 294). Sejauh pengetahuan saya, istilah ini tidak 
berkembang di wilayah M elayu-Indonesia. A bdurrauf 
saja, yang merupakan murid langsung dan utama 
darinya, menyebutnya sebagai wahdat al-wujue (lihat 
Fathurahman, 1999: 96). 

Di samping ayat ini, al-K urari uga mengutip beberapa 
ayat lain dan hadis Nabi untuk memperkuat 
argumennya itu (lihat /thd&al-Dhakirh. 18-19). 
Penjelasan tentang pentingnya rekonsiliasi antara 
tasawuf dan syariat ini, lihat juga al-Gushashi-a/-Simt/ 
al-M ajie h. 83-84. 

Azra, 1994, terutama bab 3. 

Lihat kembali Ronkel 1913: 172: Berg 1873: 91, 
Behrend (peny.J 1998: 289: Ekadjati & Darsa 1999: 
430-431. 

Ronkel 1913: 172. 

Ronkel 1913: 172, dan Berg 1873: 91. Mikrofilm MS A 
655 juga terdaftar di Perpustakaan Universitas Leiden 
dengan nomor Cod. Or. A. 34 (Voorhoeve 1980: 363). 
Voorhoeve 1952: 109. 

Wamad Abdullah & Tgk. M. Dahlan al-Fairusy 1980: 
untuk deskripsi dan analisis naskah versi Tanoh Abee 
ini, lihat Fakhriati 2007: 3-9. 

Voorhoeve, 1952: 109. 

Bruinessen 1996: 64. 

Lihat, antara lain, Mizap al-Galb h. 60: Muballigul 
Islam h. 83. 

Fathurahman 1999: 165-179. 

Bahri 2004. 

Fakhriati 2007: 95-103. 

Tentang riwayat hidup Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin, lihat naskah otobiografinya berjudul Kitab 
Riwayat Hidup Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
yang selesai ditulis pada 28 Syawwal 1423 H/9 
Nopember 2002 di suraunya sendiri, yang terletak di 
seberang Air Batang Kabung, Koto Tangah Tabing, 
Padang. Adapun mengenai silsilah guru-gurunya, akan 
dikemukakan di bawah. 

Fakhriati 2007: 106. 

Deram 1997: 83. 

Tentang silsilah guru-guru Shaikh Ibrahim Ampalu 
Tinggi ini akan dikemukakan secara terperinci dalam 
bagian tersendiri. 

Tanbik al-M ashih. 25, 26, 28. 

Behrend (ed. 1998: 289. 

Fakhriati 2007: 113-114. 

Rinkes1909: 39-42: Voorhoeve, 1952: 44: lihat juga 
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pembahasan pemikiran Abdurrauf dalam kitab ini oleh 
Azra 1994: 206. 

Saya kutip dari Fakhriati 
penyesuaian sistem transliterasi. 
Lihat Fathurahman 1999, terutama bab 3. 

al-A 'yap al-thabitah adalah entitas-entitas, arketipe- 
arketipe, esensi-esensi, atau potensi-potensi yang tak 
berubah dan tak terhingga dalam hakikatnya. Istilah ini 
mengandung arti sifat esensial segala sesuatu yang 
maujud sejak zaman azali dari ilmu Allah (Armstrong 
1996: 42). 

al-A' yap al-kharijiyyah adalah potensi luar, ciptaan 
dalam bentuk konkretnya, yang keberadaannya 
bersumber dari al-a yap al-thabitah (lihat Azra 1994: 
206). 

Tanbikal-M ashih. 4. 

Tanbikal-M ashih. 6. 

Tanbikal-M ashih. 1. 

Tanbikal-M ashih. 8. 

Tanbikal-M ashih. 9. 

Penekanan Abdurrauf pada telaah al-Guran dan hadis 
Nabi dalam mengemukakan ajaran-ajaran tasawuf ini, 
tampaknya melanjutkan tradisi kedua gurunya, al- 
Oushashizdan al-K urapi» dua ulama 'neo-sufi' yang 
terkenal gigih dalam mengajarkan perpaduan antara 
aspek tasawuf dan syariat seperti telah dikemukakan 
(lebih lanjut tentang hal ini, lihat Azra 1994, terutama 
h. 117-127). 

Tanbikal-M ashish. T. 

Tanbikal-M ashih. 21-22. 

Tanbikal-M ashih. 22-23: K ifapat al-M uhfafeh. 9-10. 
Kifapat al-M uhfafish. 12-14. 

Tanbikal-M ashih. 29. 

Kifapat al-M uhfafah. 9. 

Wawancara dengan Rohani, cucu dari Mukhtar 
Abdullah Tuanku Sidi, 14 September 2002 di Pasir 
Lawas, Lubuk Alung, Pariaman. 

Deram 1992: 1-3. 

Lihat Sejarah Ringkas Shaikh Muhammad Nasir, h. 3. 
Lihat naskah Doa 1. 

Lihat naskah /nilah Sejarah Ringkas Auliyaullah al- 
Salihin — Shaikh — Burhanuddin — Ulakan — yang 
M engembangkan A gama Islam di Daerah M inangkabau, 
h. 4-5. 

Saya berhutang budi kepada Bapak Agus Salim yang 
telah bersedia meminjamkan naskah-naskah koleksi 
pribadinya untuk difotokopi, serta kepada Bang Y usuf 
dan kawan-kawan yang telah menghubungkan saya 
dengannya. 

Salah satu perbedaannya adalah menyangkut lokasi 
tempat Abdurrauf mengajar, tinggal, dan wafat. Dalam 
naskah yang dipegang oleh Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin, lokasi tempat A bdurrauf mengajar hingga 
wafatnya tersebut adalah di Kuala, sedangkan dalam 
naskah-naskah versi lain — seperti naskah salinan 
Angku Sidi Jumadi dan naskah salinan Ambas 
Mangkoto— disebutkan bahwa lokasi Abdurrauf 
mengajar hingga wafatnya tersebut adalah Sigli (Amin 
2002: 65: Amin, Ziarah Kubur, h. 3-4). 

Hingga saat ini, belum ada data yang dapat memberikan 
kepastian mengenai tahun lahir dan wafatnya Shaikh 
Abdul Muhyi, meskipun diduga kuat bahwa ia hidup 
antara akhir abad 17 hingga awal abad 18. Dugaan ini 
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didasarkan, antara lain, pada sumber yang menyebutkan 
bahwa Shaikh Abdul Muhyi belajar dengan A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi (1615-1693) di Aceh setelah kepu- 
langannya dari Tanah Suci Mekkah untuk menunaikan 
ibadah haji ke Mekkah (Rinkes, dalam Gordon 1996). 
Saya mengucapkan terima kasih kepada Sdr. Widiyanto 
Asfa, mahasiswa Doktoral di Rheinische Friedrich- 
W ilhelms-Universitat Bonn, Jerman, yang telah berbaik 
hati mengizinkan saya memfotokopi salinan naskah 
versi Demak ini. 

Lihat misalnya naskah nomor 1277 dalam katalog 
Ekadjati & Darsa 1999: 452 

Lebih jauh tentang Shaikh Hasan M aolani, lihat Drewes 
1925: 10-18: lihat juga Faridah 1995. Ketika berada 
dalam masa pembuangan di Manado, Hasan Maolani 
diketahui menulis beberapa surat untuk anak cucunya 
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yang berisi berbagai petuah dan nasihat keagamaan. 
Surat-surat tersebut ditulis menggunakan aksara Pegon 
berbahasa Jawa dan Sunda, dan masih disimpan oleh 
keluarga keturunan Hasan Maolani sendiri di daerah 
Kuningan, Jawa Barat. 

Lihat lampiran 4. 

Kifapat al-M uhfafish. 12-14. 

Lihat lampiran 5. 

Saya mengucapkan terima kasih kepada Henri 
Chambert-Loir yang untuk pertama kalinya menyam- 
paikan informasi tentang tulisan Mujib tersebut, dan 
menghubungkan saya dengan penulisnya. 

M ujib 2000. 

Lihat lampiran 6. 


Bagian Kelima 


TRANSMISI AJARAN DAN ZIKIR 
TAREKAT SYATTARIYAH 


Al-Simthl-M ajiddan Naskah-naskah 
Syattariyah Lokal: Sifat dan Hubungan 


Seperti telah diisyaratkan di atas, yang paling 
penting dan berpengaruh dari a/-Simtjal-M ajid 
karangan al-Gushashisterhadap kandungan isi 
naskah-naskah  Syattariyah di Indonesia, 
selanjutnya akan disebut naskah Syattariyah 
lokal, adalah berkaitan dengan ritual tarekat, 
yakni tentang zikir, bai'at, dan talgix Akan 
tetapi, khusus berkaitan dengan zikir, 
sesungguhnya jenis bacaan zikir yang terdapat 
dalam naskah-naskah Syattariyah lokal tersebut 
tidak murni berasal dari a/-Simt/al-M ajiek karena 
ternyata Abdurrauf, yang menjadi penghubung 
utama ajaran tarekat Syattariyah ke wilayah 
Melayu-Indonesia, juga mengambilnya dari 
sumber lain seperti kitab /awabir al-K hams 
karangan Muhdmmad al-Gauth al-Hindi- (w. 
1562), seorang ulama sufi asal India yang juga 
Shaikh dalam tarekat Syattariyah. 

Bahkan, Abdurrauf juga secara khusus 
menambahkan beberapa rumus zikir — yang 
disebutnya sebagai amalan Syattariyah (ashga& 
al-Shatide#p— yang bersumber dari Shaikh Wajib: 
al-Dir al-Gujaratts(w. 1589), seorang Shaikh 
terkemuka tarekat Syattariyah yang sangat 
berjasa dalam memperkenalkan kitab /awabir al- 
Khams kepada kalangan ulama di Haramayn 
pada masanya.' Gabungan antara ajaran zikir al- 
Oushashis Muhammad al-Gauth dan Shaikh 
Wajib:  al-Dipe inilah — yang — kemudian 


dikembangkan oleh Abdurrauf sebagai model 
zikir tarekat Syattariyah. 

Untuk melihat lebih jelas sejauh mana 
terjadinya transmisi ritual dan zikir tarekat 
dalam a/-Simt/jal-M ajig ke dalam naskah-naskah 
Syattariyah lokal tersebut, lihat Tabel Transmisi 
(lampiran 7). 

Dalam Tabel tersebut, ada beberapa hal 
yang dapat dikemukakan berkaitan dengan sifat 
dan hubungan a/-Simt/al-M aji dengan naskah- 
naskah Syattariyah, baik yang berbahasa Arab, 
M elayu, Sunda maupun Jawa: 

Pertama, sejauh menyangkut ritual tarekat 
Syattariyah, dapat dipastikan bahwa a/-SimtJal- 
M ajie merupakan kitab yang dijadikan sebagai 
salah satu rujukan utama oleh para penulis 
naskah Syattariyah lokal, dalam berbagai bahasa, 
baik yang ditulis sebelum maupun sesudah abad 
ke-20. Butir-butir penting yang dikemukakan al- 
Simt/al-M aji umumnya terdapat dalam naskah- 
naskah Syattariyah lokal tersebut, kendati 
beberapa di antaranya dikemukakan kembali 
dalam redaksi, sistematika, dan penekanan yang 
berbeda-beda. 

Kedua, bentuk zikir yang dikemukakan 
dalam al-Simtj al-M ajie sesungguhnya masih 
bersifat umum, tidak dikhususkan untuk ritual 
tarekat Syattariyah saja. Selain zikir nafyi 
ithba& al-@Gushashi-bahkan menyebut bentuk 
zikir yang sangat umum, yakni zikir mugayyad, 
seperti bacaan salat: zikir mutjag, yakni bacaan 
bebas tanpa terikat tempat dan waktu: zikir 
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thana5 bacaan untuk memuji Tuhan: serta zikir 

du'axdan ri'apah, yang berisi permohonan. Tidak 

dikhususkannya bentuk zikir yang dikemukakan 

tersebut untuk tarekat Syattariyah tampaknya 

berkaitan dengan kenyataan bahwa al-Oushashi- 
bergabung dengan, dan menjadi Shaikh untuk, 

lebih dari selusin jenis tarekat, kendati 

peranannya lebih menonjol dalam transmisi 

tarekat Syattariyah ke berbagai penjuru dunia 

melalui murid-muridnya, termasuk ke dunia 

Melayu-Indonesia (Azra 1994: 89). Oleh 

karenanya, bisa jadi, zikir-zikir yang dikemu- 

kakan al-Gushashi- dalam al-Simt) al-M ajie 
tersebut pada awalnya ditujukan untuk semua 

jenis tarekat yang dianut oleh al-@Gushashi- 

Perumusan bentuk tertentu zikir tarekat 
Syattariyah mulai dikemukakan secara jelas 
dalam Tanbik al-M ashiSKitab ini sendiri judul 
lengkapnya adalah Tanbik al-M ashisal-M ansub 
ilaT drig al-0ushashixPedoman bagi Orang yang 
Menempuh Tarekat al-Gushashik Tentu saja, 
yang dimaksud dengan tarekat al-Gushashi-di 
sini adalah tarekat Syattariyah. Selain itu, 
Tanbik al-Mashi2--yang kemudian diikuti juga 
oleh Kifapat al-Muhfape di Aceh, Kitab 
Menerangkan Agama Islam di Minangkabau di 
Sumatra Barat, serta naskah Syattariyah “versi 
Kuningan”, “versi Cirebon”, dan “versi 
Girioyo”--- lebih mensistematisasi adab dan 
etika berzikir yang dikemukakan dalam a/-Simt/ 
al-M ajigmenjadi pola 5-12-3. 

Seperti terlihat dalam tabel yang saya 
lampirkan, bacaan zikir dalam Tanbik al-M ashi- 
yang kemudian “dibakukan" sebagai bentuk zikir 
tarekat Syattariyah, selain /asilaha illasA Ilah 
adalah A/lak HuSHuA Ilah, dan HuHusDalam 
naskah-naskah Melayu di Sumatra Barat, model 
zikir seperti ini pula yang dianggap sebagai 
bentuk zikir resmi tarekat Syattariyah. Dalam 
naskah Kitab Menerangkan... misalnya, setelah 
mengemukakan bentuk dan tatacara zikir 
demikian, pengarangnya, Imam M aulana A bdul 
M anaf Amin, menulis: 


“beginilah peraturan zikir tarekat 
Syattari yang diajarkan oleh Shaikh 
Burhanuddin kepada murid-muridnya yang 
telah mengambil ba''at tarekat Syattari..." 
(h. 58). 


Untuk masalah zikir ini, naskah-naskah Sunda 
dan Jawa menambahkan lafaz zikir 'tak 
terbatas', atau yang dibahasakan dalam naskah 
'versi Kuningan' sebagai “.. sakumaha anu 
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disebutna...” bagi murie yang sudah mencapai 

tingkat kamil mukammil, yakni boleh dengan 

ucapan /asilaha illax Ilah, boleh illaX Ilak illas 
Allah, boleh Allak Allah boleh Allak Hu Allah 
Hu, boleh Hu Allak Hu Allah boleh Hu Hu, 

boleh LaX asboleh A A, boleh Uh Uh, boleh /h 

Ih, atau apa saja sekehendaknya. Hal ini persis 

diterjemahkan dalam naskah “versi Giriloyo” 

dengan ungkapan “....Ian dzikire iku barang 

sebute ono kalane metu...dst." 

Ketiga, memperhatikan rumusan menge- 
nai hakikat dan tujuan zikir yang dikemukakan 
dalam al-Simtj al-Maji& dan naskah-naskah 
Syattariyah lokal, ada sedikit perbedaan 
penekanan dan cara penjelasan pada masing- 
masing naskah tersebut. 

Dalam al-Simtjal-M ajig misalnya, kendati 
al-Gushashi» dikenal sebagai tokoh yang 
memainkan peranan penting dalam melakukan 
reorientasi tarekat Syattariyah dengan mene- 
kankan pentingnya doktrin-doktrin hukum Islam 
dalam jalan mistis, tetapi ia masih tetap 
mengajarkan bahwa tingkat kesempurnaan 
seorang sakk adalah ketika, melalui amalan- 
amalan zikirnya, ia mampu mencapai hakikat 
fana yakni merasakan hanya kehadiran Tuhan 
dalam dirinya: ia tidak lagi berpikir tentang 
zikirnya, atau bahkan tentang diri dan hatinya, 
yang ada hanyalah Tuhannya, kendati sepintas, 
ia tidak akan berpaling untuk mengingat 
zikirnya, atau mengingat diri dan hatinya, karena 
hal itu akan menyebabkan tertutupnya kehadiran 
Tuhan dari dirinya. Bahkan, jika benar-benar 
telah fana ia akan fanas dari fanasaya itu 
sendiri (al-fana5'an al-fana4. Artinya, ia sendiri 
tidak akan menyadari bahwa dirinya sedang 
fana5 karena ia telah “pergi” kepada Tuhannya 
(al-Simt/al-M ajie h. 13). 

Dalam Tanbik al-Mashisajaran seperti 
ini masih tetap ditonjolkan, bahkan A bdurrauf 
mengutip bagian ini secara utuh dari a/-Simt/ 
al-M ajie, dengan mengemukakan istilah fana5 
'an fanaShi. Akan tetapi, dalam naskah 
Kifapat al-Muhfapis, yang meskipun ditulis 
juga oleh Abdurrauf, penekanan terhadap 
pencapaian fanaStertinggi sebagai hakikat dan 
tujuan zikir ini tidak kelihatan, melainkan 
dibahasakan dengan lebih lunak. 

Dalam naskah ini, Abdurrauf mene- 
gaskan bahwa secara umum, hakikat dan 
tujuan zikir yang tertinggi adalah tercapainya 
tawajjuh dan muragabah, yakni merasakan 
hadir dan dekatnya Tuhan dalam diri. Kalau 
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pun lebih tinggi dari itu, Abdurrauf 
menyebutnya shuhug al-kathirah fisal-wakiidah 
(dapat memandang berbagai wujue dalam 
Wujud Y ang Esa), dan shuhu& al-wakjdah fis 
al-kathirah (dapat memandang Wujue Y ang 
Esa dalam berbagai wujue). Dalam naskah ini, 
Abdurrauf sama sekali tidak menyinggung 
tentang fana$ kendati di bagian awalnya 
masih tetap mengemukakan pemikiran 
filosofis berkaitan dengan hubungan ontologis 
antara Tuhan dan alam. 

Kecenderungan yang "lebih lunak' lagi 
tampak dalam dua naskah Syattariyah M elayu 
Sumatra Barat, Pengajian Tarekat dan Kitab 
M enerangkan A gama Islam di M inangkabau.... 
Dalam Pengajian Tarekat, misalnya, yang lebih 
ditekankan adalah tawajjuh dan muragabah- 
nya, ditambah dengan 
mushakadah. Artinya, hakikat dan tujuan zikir 
menurut pengarang kitab ini adalah tercapai- 
nya kedekatan dengan Tuhan, dan kesaksian 
atas wujukNya dalam diri. Selain itu, zikir 
yang diucapkan pun 
lebih ditujukan untuk 
tahdhik& al-nafs, yakni 
pembersihan jiwa, yang 
dimulai dari pember- 
sihan tubuh lahir, di- 
ikuti dengan pember- 
sihan tubuh batin. 

Demikian halnya 
dalam Kitab Menerang- 
kan Agama Islam di 
M inangkabau.... Dalam 
kitab ini dijelaskan 
bahwa hakikat atau 
tujuan dari zikir adalah 
— sesuai dengan makna 
kalimat nafyi ithbat— 
meniadakan wujue diri, 
dan menetapkan wujue 
Allah dalam hati. Pe- 
ngarang sama sekali 
tidak — mengemukakan 
pembahasan tentang 
fana2 seperti dalam 
kitab a/-Simtjal-M ajie 
Tanbik al-M ashis atau 
K ifapat al-M uhfapp. 

Adapun naskah 
“versi Kuningan”, 
“versi Cirebon”, dan 
“versi Giriloyo”, meski 
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tidak sedetil Tanbik al-Mashiadan K ifayat al- 
Muhfapis, masih menyebut fanas al-fanas 
sebagai hakikat dan tujuan zikir, khususnya 
bagi murie yang termasuk kategori kamil 
mukammil. Naskah 'versi Kuningan' misalnya 
menyebut bahwa bagi seorang murie yang 
sudah bisa mencapai fanasal-fanas “... liyan ti 
Allah henteu aya anu katingali, ngan A Ilah hiji 
anu katingali...” (h. 26). Demikian halnya 
naskah “versi Cirebon” dan “versi Giriloyo”, 
ketika menjelaskan sifat-sifat murid kamil 
mukammil ini, menyebutkan: “.. /an fanane 
iku fanasal-fanas.. ". 

Saya menduga bahwa berbagai per- 
bedaan yang muncul tersebut terutama 
berkaitan dengan tujuan dan sasaran ditulisnya 
masing-masing naskah tersebut oleh penga- 
rangnya. Sebagian ada yang ditulis untuk 
kalangan murid pemula (mubtadip dan orang 
awam, dan sebagian lagi ditulis sebagai 
pedoman pegangan bagi murid-murid tingkat 
lanjut, meski saya tetap melihat bahwa ada 
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Ilustrasi Zikir Tarekat Syattariyah Versi Jawa 
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benang merah yang menghubungkan semua 
rumusan hakikat dan tujuan zikir tarekati 
Syattariyah dalam naskah-naskah tersebut, 
yakni bahwa menghadirkan Allah adalah 
tujuan akhir dalam berzikir, atau seperti yang 
diungkapkan dalam salah satu sumber lokal 
yang disusun oleh tokoh ulama Syattariyah di 
Tanjunganom, Jawa Timur, dan kemudian 
menjadi pegangan para penganut tarekat 
Syattariyah di wilayah tersebut: 


“.. untuk membuka rasa. Bila rasa terbuka, 
maka nyatalah bukti Ada dan Ujud yang 
ada di dalam rasa, yakni apa yang 
diwangsitkan oleh guru, hakekat rahasia 
Tuhan itu. Sampailah ia pada menyatakan 
ma'rifat kepada Allah...” (Effendy 1980: 
43). 


Ithd&al-Dhakidan Naskah-N askah 
Syattariyah Lokal: Sifat dan Hubungan 


Seperti halnya a/-Simtjal-M ajia kitab /th4£& al- 
Dhaki uga terhubungkan dengan naskah-naskah 
Syattariyah lokal melalui hubungan keilmuan 
antara pengarangnya, Shaikh M ula-ibrabira al- 
Kurari sdengan muridnya, Abdurrauf bin Ali al- 
Jawi, ketika nama yang disebut terakhir ini 
menuntut ilmu di Tanah Suci Makkah. Bahkan, 
beberapa bukti tertulis membuktikan bahwa al- 
Kurari» melanjutkan korespondensi dengan 
Abdurrauf, memberinya nasihat, dan menjawab 
pertanyaan-pertanyaan yang diajukan.2 Oleh 
karenanya, untuk mengetahui sifat hubungan 


Ithh& — al-Dhakis dengan — naskah-naskah 
Syattariyah lokal tersebut, penting juga 
mengetahui terlebih dahulu sifat hubungan 


keilmuan al-K urapi lengan A bdurrauf. 

Dalam konteks ini, Azra (1994: 196) 
menggambarkan Abdurrauf bin Ali al-jawi 
bahwa: 


“..dia tidak mempunyai silsilah tarekat 

dengan al-K urani an, karena itu, apa yang 

dipelajarinya darinya tampaknya terutama 

adalah ilmu pengetahuan, yang menim- 

bulkan pemahaman intelektual tentang 

Islam dan bukannya pengetahuan spiritual 

atau mistis. Dengan kata lain, al-Gushashi- 
lebih merupakan guru spiritual dan 

mistisnya, sementara al-Kurari» lebih 

menjadi guru intelektualnya... ”. 


Memperhatikan kutipan di atas, dan memper- 
timbangkan apa yang telah dikemukakan 
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berkaitan dengan sifat ajaran al-Gushashi dalam 
al-Simtjal-M ajie: jelas bahwa yang dimaksud 
dengan “pengetahuan spiritual atau mistis” di 
atas adalah terutama menyangkut berbagai ritual 
tarekat dan tuntunan praktis dalam menjalani 
praktek tasawuf, seperti zikir berikut adab dan 
tatacaranya, guna memperoleh pengalaman 
spiritual. 

Adapun yang dimaksud dengan “pema- 
haman intelektual tentang Islam” dalam kutipan 
tersebut pasti juga bukan berarti merujuk pada 
pemahaman yang sama sekali tidak berkaitan 
dengan dunia tasawuf, karena pada kenya- 
taannya, apa yang dikemukakan al-K urari xlalam 
Ithd& al-Dhakisadalah mengenai penjelasan atas 
berbagai rumusan filosofis dan konsep-konsep 
dasar pengetahuan mistis Islam, khususnya 
tentang konsep wahgat al-wujue& dan wujud 
mutjag. Dibanding dengan pengetahuan mistis 
dalam al-SimtJ al-Majie yang lebih bersifat 
praktis, apa yang dikemukakan dalam /th$£ al- 
Dhakiini memang sangat bersifat teoritis. A I- 
Kurapi mencoba menjelaskan tentang berbagai 
pengetahuan yang ia sebut sebagai '//m al- 
Hdga3g, yakni ilmu yang membahas tentang 
Wujud Tuhan serta hubungannya dengan 
berbagai bentuk perwujudan Tuhan di alam raya 
ini (/thd&al-Dhakiph. 6). 

Setidaknya, ada dua hal penting yang 
dapat dikemukakan berkaitan dengan sifat dan 
hubungan /th4£ al-Dhakisdengan naskah-naskah 
Syattariyah lokal yang menjadi objek utama 
pembahasan buku ini: pertama, mengenai 
pentingnya keselarasan antara ilmu hakikat 
(tasawuf) dengan praktik syariat (fikih), dan 
kedua, berkaitan dengan reinterpretasi doktrin 
wahgat al-wujue (kesatuan wujued, atau yang 
lebih sering disebut dalam /thd£al-D hakisebagai 
tauhijjs al-wujud (mengesakan wujud. 

Dalam mukaddimah /th4£& al-Dhakistidak 
kurang dari enam di antara tujuh hal yang 
dikemukakan al-K urapizadalah berkaitan dengan 
penjelasan bahwa ritual tasawuf tidak boleh 
bertentangan dengan prinsip-prinsip syariat yang 
mengatur ritual ibadah manusia dengan 
Tuhannya. Al-Kurapi- menegaskan bahwa 
kendati seseorang telah mampu meningkatkan 
derajat spiritualnya hingga sampai pada tingkat 
kashf (terbukanya tabir hakikat), hal itu tidaklah 
berarti bahwa ia gugur dari kewajiban 
syariatnya, seperti salat, zakat, puasa, haji, dll, 
karena kewajiban beribadah dengan melak- 
sanakan syariat yang dicontohkan Nabi itu, 
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berlaku hingga seseorang meninggal, meskipun 
kadar dan teknisnya disesuaikan dengan situasi 
dan kondisi yang bersangkutan (h. 18r). Secara 
tegas al-K urai mengatakan bahwa mengabaikan 
kewajiban-kewajiban syariat berarti mengingkari 
ayat-ayat Allah, dan dapat dianggap keluar dari 
rel-rel ajaran Islam. 

Oleh karenanya, al-K urari smenyarankan 
agar para sufi hendaknya tidak membiarkan cara- 
cara mistis mereka bertentangan dengan syariat 
dan kewajiban-kewajiban keagamaan lainnya. 
M eskipun seringkali para sufi mempunyai pema- 
haman sendiri terhadap makna al-Guran dan 
hadis Nabi, tetapi menurut al-K urapi -setiap ayat 
al-Guran, di samping mengandung makna 
esoteris, yang seringkali lebih ditekankan oleh 
para Sufi, juga mengandung makna eksoteris, 
sebagaimana dipahami oleh masyarakat M uslim 
kebanyakan (/thd£al-Dhaki,h. 1-16). 

Penekanan al-K urari »yang sangat menon- 
jol dalam /thd£& al-DhakiSterhadap pentingnya 
aspek syariat bagi mereka yang menempuh jalan 
tasawuf sesungguhnya bukan tanpa alasan, 
karena /th$& al-DhakiSsendiri ditulis untuk 
mengklarifikasi — kesalahfahaman — sebagian 
Muslim Melayu-Indonesia terhadap doktrin- 
doktrin tasawuf yang terdapat dalam kitab al- 
Tuhfah al-Mursalah karangan Fadt Allab al- 
Hindizal-Burharpurw. 1620 M). Dalam kitab 
yang ditulis pada tahun 1000 H/1590 M ini, al- 
Burharpurt-pada dasarnya berusaha mengen- 
dalikan jenis tasawuf yang berlebih-lebihan 
dengan menekankan unsur-unsur penting Islam 
seperti Keberadaan Mutlak (Wujued Tuhan dan 
makna syariat.? Akan tetapi, lepas dari maksud 
baik al-Burhampuri» tersebut, konsep-konsep 
dasarnya, seperti “martabat tujuh”, dan 
argumen-argumen untuk menjelaskan semua itu, 
benar-benar bersifat filosofis, sehingga pada 
gilirannya justru menimbulkan kesalahpahaman 
dan penyimpangan, terutama ketika karya 
tersebut dibaca oleh orang awam." 

Dalam konteks inilah al-K urapi -berkali- 
kali? diminta oleh beberapa muridnyaf dari tanah 
Melayu (/amafah al-Jawiyyin)' untuk menulis 
suatu penjelasan mengenai persoalan tasawuf 
dalam al-Tuhfah al-Mursalah yang dianggap 
sebagai "biang" terjadinya penyimpangan 
tersebut, agar persoalannya menjadi jernih dan 
sesuai dengan dasar prinsip-prinsip agama yang 
dibenarkan oleh Kitab Suci dan Sunnah Nabi 
Saw. (/thd&al-Dhakiprh. 1-2). Kenyataannya, al- 
Kurari » benar-benar mengabulkan permintaan 
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para murid Jawinya tersebut, dengan menulis 
Ithh& al-Dhakip setelah ia beberapa kali 
melakukan salat istikharah di pusara Nabi untuk 
meminta petunjuk kepada Allah Swt., dan untuk 
mendapat keyakinan bahwa dirinya mampu 
melakukan pekerjaan yang maha berat tersebut 
(h. 2). 

Dengan sangat meyakinkan, al-K urapi» 
menegaskan bahwa inti persoalan yang meng- 
akibatkan terjadinya penyimpangan pemahaman 
terhadap berbagai persoalan berkaitan dengan 
doktrin-doktrin tasawuf di Tanah Melayu itu 
adalah karena adanya ketidakseimbangan antara 
pengamalan tasawuf sebagai ilmu batin 
(esoteris) dengan praktek syariat sebagai ilmu 
lahir (eksoteris). Dalam hal ini, para pelaku 
tasawuf dianggap oleh al-K urari ssebagai min 
gairi itgapin li “Ilmi shariZat al-musiffasal- 
mukhtas sglla2 Allahu “Alaihi wa sallama, 
mengesampingkan aspek syariat yang diajarkan 
Nabi Saw. (h. 1). 

Pada gilirannya, gagasan untuk mencip- 
takan keselarasan antara tasawuf dan syariat 
yang dikemukakan al-Kurari dalam /th4£ al- 
Dhakisinilah yang sangat kental mewarnai 
kecenderungan pemikiran dan gagasan mistiko 
filosifisnya Abdurrauf dalam Tanbik al-M ashis 
dan juga Kifapat al-Muhfap Dalam beberapa 
bagian Tanbik al-Mashis Abdurrauf bahkan 
secara ekspilisit mengatakan bahwa ia mengutip 
pemikiran al-Kurari» Dan kendati Abdurrauf 
tidak menyebut secara langsung kitab /th4£ al- 
Dhakisini, tetapi sulit untuk tidak menduga 
bahwa /th4& al-Dhaki2inilah yang menjadi 
rujukan utamanya, apalagi /th4& al-Dhakis 
memang ditulis dalam konteks Dunia Islam 
M elayu-Indonesia. 

Di antara bentuk perhatian Abdurrauf 
untuk mengkampanyekan keselarasan antara 
ilmu tasawuf dengan ilmu syariat adalah 
upayanya menyusun sistematika ajaran tasawuf, 
mulai dari rumusan tauhidnya, kemudian konsep 
tentang hubungan ontologis antara Tuhan dan 
alam, serta tentang teori penciptaan alam, yang 
semuanya dibangun di atas landasan syariat. 
Seperti telah dikemukakan dalam bab terdahulu, 
dalam topik yang disebut terakhir misalnya, 
Abdurrauf beranggapan bahwa Nabi M uham- 
mad, yang mengemban syariat dari Tuhannya, 
adalah sumber lahirnya realitas alam. Oleh 
karenanya, kepatuhan terhadap segala ajaran 
yang dibawa oleh Nabi Muhammad pun 
merupakan satu keharusan. 
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Dalam hal ini, Tanbik al-M ashisK ifapat 
al-Muhfaps, — naskah-naskah — Minangkabau, 
naskah Syattariyah “versi Kuningan”, “versi 
Cirebon”, dan “versi Giriloyo” memberikan porsi 
yang relatif panjang untuk suatu pembahasan 
tentang contoh-contoh ritual syariat yang 
diajarkan Nabi, seperti aturan membaca salawat, 
ajaran tentang moral, akhlak atau etika, yang 
dalam pelaksanaannya harus secara utuh mene- 
ladani Nabi Muhammad Saw. serta pembacaan 
serangkaian wirid, ayat, salawat dan doa serta 
amalan salat sunat yang dilaksanakan dalam 
jumlah tertentu dan dalam waktu tertentu pula. 
Dalam kitab-kitab tasawuf pada umumnya, 
pembahasan semacam ini tidak sering dijumpai, 
karena topik-topik tersebut merupakan pem- 
bahasan yang khas dikemukakan dalam kitab- 
kitab fikih. 

Abdurrauf tidak menyangkal bahwa dari 
kalangan para sufi memang tidak jarang muncul 
ungkapan-ungkapan  shatdhd& yang secara 
lahiriyah memiliki pengertian yang bertentangan 
dengan prinsip-prinsip syariat, seperti ungkapan 
“Aku adalah al-#gg” dari al-Hallap atau “di 
dalam jubahku hanya ada Allah” dari Abu“ azig 
al-Bustami» Tetapi, menurut  Abdurrauf, 
ungkapan seperti itu sesungguhnya memiliki 
pengertian lain yang jika dipahami secara lahir, 
justru akan membawa pada kekafiran ( Tanbik al- 
M ashi-h. 8). 

Dalam hal ini, Abdurrauf — sejalan dengan 
pembahasan al-K urapi dalam /th4£ al-Dhakis 
menjelaskan bahwa ungkapan-ungkapan shatdhdt 
dari para sufi tersebut analog dengan ungkapan 
atau ayat-ayat mutashabiha&b dalam al-Guran, 
seperti kata al-wajh (wajah Tuhan), al-yad 
(tangan Tuhan), a/-'ain (mata Allah), al-istiwas 
(bersemayamnya Tuhan), dan lain-lain, yang 
memang selalu memiliki dua pengertian: 
pengertian umum dan pengertian khusus. 
“man hgmilahu 'alazgdbirihi kafara... |... jika 
ada orang yang memahami kata-kata tersebut 
menurut pengertian lahirnya, niscaya ia 
tersesat...J”, demikian Tanbik al-M ashih. 9). 

AI-K urari sendiri menegaskan dalam /th4£ 
al-Dhakisbahwa ayat-ayat mutashabihat dalam 
al-Guran seperti itu — dan demikian halnya 
dengan ungkapan-ungkapan shatdhdepara sufi — 
tidak dapat dipahami dengan hanya meng- 
andalkan akal belaka, karena akal manusia 
memiliki keterbatasan (/thd&al-Dhakih. 13). 

Dari pembahasan di atas, tampak betapa 
Abdurrauf, dengan Tanbik al-M ashi-aya, dan al- 
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Kurapi »dengan /thd& al-Dhaki-aya, sangat gigih 
dan sungguh-sungguh dalam mempropagandakan 
ajaran tasawuf dan perilaku mistis yang 
berkesesuaian dengan ritual syariat. Mereka 
mengerahkan segenap pengetahuannya untuk 
memberikan pemahaman umum bahwa ilmu 
hakikat (tasawwuf) tidak bertentangan dengan 
ilmu syariat. 

Penekanan tentang pentingnya ritual 
syariat dalam menempuh jalan mistis, juga 
tampak dalam naskah-naskah Syattariyah lokal, 
baik di Sumatra Barat maupun di Jawa Barat. 
Dalam Muballigul Islam misalnya, disebutkan 
bahwa jalan untuk mencapai kepada Tuhan itu 
ada empat tingkatan, yang keempat-empatnya 
tidak dapat dipisahkan satu dengan lain. 
Keempat macam itu adalah syariat, tarekat, 
hakikat, dan makrifat. M emang, seseorang yang 
telah sampai kepada tingkat makrifat biasanya: 


“.telah lenyap pada Allah dan kekal 
dengan Allah, tidak tahu dengan alam lagi, 
termasuk alam tubuhnya, malahan dengan 
Allah semata-mata..." (h. 61). 


Tetapi, kendati seseorang telah mencapai 
makrifat dalam tingkat spiritualitasnya, ia tetap 
harus melaksanakan kewajiban-kewajiban sya- 
riatnya, karena: 


“.. Orang yang mengatakan pula bahwa dia 
telah sampai kepada Allah sehingga tidak 
wajib lagi sembahyang menurut aturan 
Syariat...itu orang pembohong dan pen- 
dusta namanya...” (h. 61). 


Jadi, menurut pengarang kitab ini, cara untuk 
mencapai Tuhan yang benar adalah: 


“.. dengan melalui jalan yang tiga di atas, 
yaitu dengan memperbanyak zikir lidah 
kepada Allah, serta tawajjuh dan muras 
gabah dan mushabadah hati kita kepada 
Allah..." (h. 61). 


Yang agak mengherankan adalah bahwa, dalam 
naskah-naskah Syattariyah Melayu di Sumatra 
Barat ini, penekanan terhadap keselarasan antara 
perilaku mistis dengan ajaran syariat itu telah 
membawa pada satu penafsiran bahwa faham 
wahdat al-wujue yang mengajarkan kesatuan 
antara Tuhan dengan hamba-Nya, dan dalam 
konteks dunia Melayu-Indonesia dikembangkan 
oleh Shaikh Hamzah Fansuri, adalah sebuah 
faham yang sesat, sehingga karenanya para 
penganut Syattariyah tidak boleh mengajarkan, 
dan harus menolak faham tersebut. Penafsiran 
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Surau di Desa Kato Marapak Kanagarian Lembah K esamatan. Foto: Edi S. 


seperti ini, seperti telah saya isyaratkan, tidak 
tampak dalam naskah-naskah Sunda dan Jawa. 

Dalam Kitab Menerangkan Agama Islam 
di Minangkabau misalnya, disebutkan bahwa 
faham wahdat al-wujue mengandung ajaran yang 
cenderung menafikan ritual syariat, seperti salat, 
puasa, dan sebagainya. Mereka yang menganut 
faham tersebut digambarkannya sebagai: 


“tidak merasa wajib sembahyang yang 
memakai ruku' sujud, hanya merasakan 
Allah semata-mata meliputi seluruh alam, 
itulah salat da$m namanya, selalu sem- 
bahyang...” (h. 70). 


Demikian halnya pengarang kitab Muballigul 
Islam yang mengatakan bahwa para penganut 
faham wahgat al-wujueitu: 


“tidak memperdulikan syariat lagi, dia 
sampai kepada Allah, telah satu dengan 
Allah sehingga keyakinannya alam atau 
dirinya telah hapus, tidak ada yang lain 
hanya Allah semata..." (h. 28). 


Lebih dari itu, naskah-naskah Syattariyah 
Melayu di Sumatra Barat juga menggambarkan 
identitas keberagamaan para pengikut tarekat 
Syattariyah dengan persoalan-persoalan yang 


bersifat fighiyyah furuSyyah, dan menisbatkan 
hanya pada satu mazhab fikih, yakni mazhab 
Shaf'i-Dalam Kitab Menerangkan A gama Islam 
di Minangkabau misalnya, ketika menjelaskan 
corak Islam yang dikembangkan oleh Shaikh 
Burhanuddin, Khalifah tarekat Syattariyah di 
Ulakan, Pariaman Sumatra Barat, disebutkan 
bahwa: 


“Islam yang beliau kembangkan ialah 
agama Islam yang bermazhab Shaft'i-dan 
beriktikad Ahlussunnah wal Jamaah yang 
berfaham zahirnya kita, yang memperbuat 
batinnya Tuhan Yang Menjadikan... tidak 
ada beliau mengajarkan faham yang 
beriktikad wahgat al-wujue.." (h. 117). 


Penolakan terhadap doktrin wahgat al-wujue 
dalam naskah-naskah Syattariyah M elayu Sumatra 
Barat ini saya anggap agak mengherankan karena, 
seperti diketahui, Tanbik al-Mashisdan K ifapat al- 
Muhfafs sendiri — yang ditulis oleh Abdurrauf 
sebagai Khalifah tarekat Syattariyah, dan sejauh 
menyangkut ritual tarekat Syattariyah tetap 
menjadi rujukan bagi para penulis naskah-naskah 
tersebut— ternyata tetap mengajarkan doktrin 
tersebut, kendati dengan model penafsiran yang 
cenderung kompromistis dengan aspek syariat. 
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Dengan demikian, jelas bahwa sejauh menyangkut 
topik ini, naskah-naskah Sunda dan Jawa “lebih 
setia” kepada sumber pertamanya. 

Seperti telah dikemukakan dalam bagian 
sebelumnya, dalam Tanbik al-M ashi-misalnya, 
Abdurrauf mengatakan bahwa alam ini, termasuk 
manusia di dalamnya, memang tidak memiliki 
wujue tersendiri, dan bukan merupakan wujue 
kedua yang benar-benar terpisah dari Tuhan, al- 
Hgg, karena alam adalah pancaran dari Zat-Nya 
(konsep al-fayd): Dalam hal ini, berarti A bdurrauf 
mengemukakan konsep imanensi (penyatuan) 
Tuhan dalam alam (tashbip), yang banyak 
ditekankan dalam ajaran wahgat al-wujue: Akan 
tetapi, persoalannya tidak sampai di situ, karena 
alam juga bukan zat al-Hdg secara mutlak, 
melainkan sekedar bayangan-Nya, atau bahkan 
bayangan dari bayangan-Nya (konsep a/-zY/. 
Tuhan adalah Zat Y ang Esa, tidak ada sesuatu pun 
yang menyertai-Nya (/asharika lahu), meskipun Ia 
selalu menyertai segala sesuatu (a/-M uhjff Dalam 
hal ini, berarti Abdurrauf tetap mempertahankan 
konsep transendensi Tuhan atas ciptaan-Nya 
(tanzih. 

Dalam naskah Kifapat al-M uhfaps sendiri, 
A bdurrauf menjelaskan hal ini sebagai berikut: 


“..maka jikalau ada segala-gala bayang- 
bayang itu keadaan yang empunya bayang- 
bayang, niscaya tiadalah dapat yang 
demikian itu, tetapi tiada bayang-bayang itu 
lain daripada yang empunya bayang-bayang 
daripada pihak tiada bayang-bayang itu 
maujud berdiri dengan sendirinya, melainkan 
berdiri ia dengan empunya bayang-bayang 
jua..." (h. 5). 


Alhasil, menurut Abdurrauf, menyatunya Tuhan 
dengan alam (wahdat al-wujud, adalah sangat 
dimungkinkan, karena alam adalah pancaran (a/- 
faidj dari Zat Tuhan, tetapi, kesatuan wujug itu 
harus diartikan sebagai tidak mutlak, karena alam 
hanya bayangan (a/-zj//) Zat Tuhan. 

Kecenderungan Abdurrauf untuk tetap 
mengajarkan, dan kemudian melakukan reinter- 
pretasi yang lebih kompromistis, terhadap doktrin 
wahgat al-wujue serta mengaitkan dengan 
pentingnya keselarasan doktrin tersebut dengan al- 
Ouran dan hadis Nabi, tampaknya juga tidak lepas 
dari konteks sosial masyarakat Aceh di mana 
A bdurrauf berada. 

Seperti diketahui, sejak keberangkatan 
Abdurrauf ke Arabia sekitar tahun 1642, Aceh 
ditandai dengan kontroversi dan pertikaian antara 
seorang ulama ortodoks, al-Raniri dengan penganut 
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doktrin wujueiyyah Hamzah Fansuri dan ulama 
berikutnya, al-Sumatrai. Abdurrauf, tampaknya 
sangat berhati-hati menempatkan posisi dirinya di 
antara dua pihak yang bertikai itu. Dalam Tanbik 
al-Mashi» meskipun secara implisit semangat 
ajaran Abdurrauf senada dengan al-Raniri, yakni 
menunjukkan — ketidaksepahamannya — dengan 
doktrin wujueiyyah Hamzah Fansuri dan al- 
Sumatrani yang terlalu ekstrim, namun, ia juga 
tidak lantas menolak mentah-mentah doktrin 
tersebut, dan bahkan Abdurrauf tidak sependapat 
dengan sikap al-Raniri yang menentang ajaran 
tersebut secara radikal dan memfatwa para 
pengikutnya sebagai kafir dan boleh dibunuh. 

Sikap saling pendekatan antara ajaran 
tasawuf dengan ajaran syariat yang dikemukakan 
A bdurrauf dalam Tanbik al-M ashidan K ifayat al- 
Muhfafs ini persis sejalan dengan apa yang 
menjadi kecenderungan al-K urapi sdalam /th4£ al- 
Dhakiz Seperti telah dikemukakan, al-K urari- 
menegaskan bahwa perilaku tauhje& al-wujud 
(mengesakan wujudd yang sering menjadi tema 
sentral dalam setiap perbincangan tentang tasawuf, 
tidak harus dipahami sebagai menafikan sifat 
transendensi Tuhan, apalagi secara mutlak (/th4& 
al-Dhaki4. 21-222). 

Doktrin itu juga tidak harus difahami 
sebagai bertentangan dengan ilmu syariat yang 
berbasiskan al-Guran dan hadis Nabi, serta selalu 
mengedepankan amr ma'ruEnahy munkar (h. 15r). 
Oleh karenanya, penyatuan wujue seorang hamba 
dengan Wujue Tuhannya (wahdat al-wujud bisa 
saja terjadi tanpa harus menafikan kewajiban 
beribadah dengan melaksanakan syariat yang 
dicontohkan Nabi (/thd&al-Dhaki-d. 19). Bagi al- 
Kurapi -doktrin dan praktik ilmu hakikat harus 
dibangun di bawah landasan ketentuan-ketentuan 
syariat. Oleh sebab itu, setiap pelaku mistis boleh 
saja berharap mendapatkan kepercayaan menjadi 
“kekasih” Tuhan, tetapi pada saat yang sama juga 
harus tetap mempraktikkan semua doktrin syariat 
yang diajarkan oleh Nabi Saw. 

Di kalangan penganut tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat sendiri, juga beredar sebuah 
kitab berjudul Shifazai-Gulub fiAzatat al-M urib 
wa al-Tagallud yang dijadikan semacam pedoman 
atau tuntunan beribadah. Di bagian depan kitab 


ini terdapat tulisan: “ta'li& Jamaah al- 
Shatideiyyah', yang mengisyaratkan bahwa 
penulisnya — bukan perorangan, — melainkan 


kelompok, yakni jamaah tarekat Syattariyah itu 
sendiri. 
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Y ang menarik, dalam konteks pembahasan 
keselarasan antara tasawuf dan syariat di atas, 
adalah bahwa kitab berbahasa Arab yang ditulis 
tangan dan disertai dengan terjemahan bahasa 
Indonesia ini, sama sekali tidak membahas 
tentang ritual zikir tarekat Syattariyah atau 
doktrin-doktrin mistiko-filosofis lainnya, 
melainkan mengemukakan dalil-dalil al-Guran, 
hadis Nabi, dan beberapa pendapat ulama salaf 
yang dikutip dari berbagai kitab, berkaitan 
dengan ritual syariat, seperti: rakaat salat 
tarawih di bulan ramadhan, cara menentukan 
awal puasa ramadhan dan idul fitri, membaca 
usgllispada takbiratul ihram, membaca gunut 
pada salat subuh, mentalkinkan mayat, ziarah 
kubur, bertawassul dalam berdoa, dan beberapa 
ritual yang bersifat 7ighiyyah lainnya. 

Di bagian mukaddimah kitab disebutkan 
bahwa tujuan ditulisnya kitab ini adalah untuk: 


Jas YI Gya Aa Masi Miris Sati La yani 
LSI) 3 Ainal! 3 HSNI Gya Unsiiwe ple3YI 9 al )3YI 
Ieale Aainall 


“..menjelaskan ritual, bacaan, dan pema- 
haman yang diajarkan oleh para Shaikh 
tarekat Syattariyah dengan didasarkan 
pada al-Guran, hadis Nabi, dan berbagai 
kitab rujukan lain” (Shifasal-Gulub h. 2) 


Naskah 'versi Kuningan” juga mengemukakan 
pentingnya keselarasan antara ritual tasawuf 


dengan prinsip-prinsip syariat ini dengan 
bahasanya sendiri. Disebutkan misalnya: 
“.. Tamun aya jalma ngaku bisa ilmu rahsa 


jeung ilmu hakikat, tapi henteu ngalakonan 
syariat gusti Rasulullah, saperti tinggal 
salat lima waktu jeung lian tina sadaya 
ibadah sanajan bijil karomat saperti bisa 
hiber ka awang-awang jeung bisa kana cai 
henteu baseuh, bisa dibeuleum henteu 
tutung, eta ulah dipercaya karamat, eta anu 
kitu elmu syetan, elmu paneluhan, elmu 
bobohongan... (, h.17). 


Dengan demikian, jelas bahwa sejauh menyang- 
kut hubungan tasawuf dan syariat, tarekat 
Syattariyah yang berkembang di Indonesia 
melanjutkan, dan bahkan meneguhkan tradisi 
tasawuf yang bercorak rekonsiliatif yang telah 
dikembangkan sebelumnya oleh al-Gushashi dan 
al-K urapi » yakni mengedepankan jenis tasawuf 
yang berjalan beriringan dengan syariat. 
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Dalam konteks khazanah pemikiran Islam 
periode kemudian, kecenderungan untuk saling 
mendekatkan antara tradisi tasawuf dengan 
tradisi syariat (fikih) ini telah melahirkan apa 
yang disebut oleh Fazlur Rahman? sebagai “neo- 
sufisme”: yakni satu kecenderungan dalam 
menjalani — perilaku mistis untuk — tetap 
mengedepankan aspek syariat. Para ulama yang 
tergolong neo-sufis ini senantiasa berupaya 
untuk melakukan sikap saling pendekatan antara 
ajaran mistisnya dengan syariat. Umumnya, 
sebagian besar mereka yang termasuk dalam 
kategori neo-sufisme ini memang merupakan 
ulama ahli syariat (fugabap dan ahli hakikat 
(sufi) sekaligus: mereka menguasai tidak hanya 
seluk-beluk ritual keagamaan belaka, tetapi juga 
menghayati benar realitas mistis atau realitas 
ketuhanan: mereka percaya betul bahwa hanya 
dengan komitmen total kepada syariat, maka 
kecenderungan sufisme yang berlebih-lebihan 
dapat dikontrol (Azra 1994, terutama bab 3). 

Memperhatikan hal ini, dan memper- 
timbangkan kecenderungan yang tampak dalam 
naskah-naskah Syattariyah, mulai dari Tanbik al- 
M ashi2K ifapat al-M uhfafts, dan naskah-naskah 
Syattariyah lokal lainnya, jelas bahwa tarekat 
Syattariyah yang dibawa oleh Abdurrauf ke 
dunia Melayu-Indonesia, merupakan salah satu 
jenis tarekat yang turut mempropagandakan 
ajaran neo-sufisme tersebut. 


Azra 1994: 84-85. 

Azra 2002: 106. 

Johns 1965: 5-7. 

Azra, 1994: 120. 

Al-Kurapi »melukiskan berulang-ulangnya permintaan 
para murid Jawi tersebut sebagai takarrara al-tdlab min 
gairi wabijdin minhum hilpan ba'da hijein fisinir (selama 
beberapa tahun, lebih dari satu orang di antara mereka 
mengajukan permintaan) (/thd&al-Dhakish. 1). 
Bandingkan dengan G. W. J. Drewes yang mengatakan 
bahwa al-K urapi menulis karya ini atas permintaan al- 
Oushashi Xlihat Drewes, 1959: 283). 

Menarik ditelusuri siapa-siapa saja yang dimaksud 
sebagai /amafah al-Jawiyyim oleh al-K urari » dalam 
tulisannya ini, karena hal itu akan membantu men- 
jelaskan mata rantai al-K urapisdengan tanah M elayu 
dalam “kasus” tersebut. M emang, A.H. Johns — seperti 
dikutip oleh Azra (1994: 196)— pernah menyarankan 
bahwa kemungkinan besar yang dimaksud adalah 
Abdurrauf, akan tetapi melihat konteks kalimatnya 
(takarrara al-tdlab min gairi wabijdin minhum), maka 
JamaSah al-Jawiyyipitu mungkin tidak merujuk hanya 
pada satu orang saja. 

8 Lihat Azra 1994: 191. 

9 Lihat Rahman 1997, terutama h. 183-216. 
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DINAMIKA TAREKAT SYATTARIYAH 
DI SUMATRA BARAT 


Perkembangan dan Silsilah 
Tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 


Sejauh menyangkut awal masuknya Islam ke 
Sumatra Barat, sebagian sarjana berpandangan 
bahwa Shaikh Burhanuddin lah orang yang 
pertama kali membawanya.! Sebagian sumber 
lain mengatakan bahwa Islam sudah masuk ke 
Sumatra Barat pada abad pertama hijriyah, atau 
abad ke-7 dan 8 Masehi, jauh sebelum Shaikh 
Burhanuddin lahir, melalui para saudagar 
Muslim yang tidak dan belum dikenal, sedang- 
kan Shaikh Burhanuddin sendiri “hanya” seorang 
muballig terkemuka pada abad ke-17, dan bukan 
pembawa Islam pertama ke Sumatra Barat.” 

Nama Shaikh Burhanuddin sendiri seperti- 
nya tidak hanya merujuk pada ulama tokoh 
Syattariyah, murid Shaikh Abdurrauf, yang 
kemudian menjadi tokoh sentral di Ulakan. 
Menurut Mahmud Yunus (1979: 20-21), 
misalnya, di Sumatra Barat terdapat, setidaknya, 
dua nama Shaikh Burhanuddin: pertama, Shaikh 
Burhanuddin sebagai pembawa Islam untuk 
pertama kalinya. Ia awalnya mengajar di Batu 
Hampar, kemudian pindah ke Kumpulan, dekat 
Bonjol, kemudian juga mengajar di Ulakan, 
Pariaman, dan akhirnya menetap di Kuntu, 
K ampar K iri hingga wafatnya pada sekitar tahun 
610 H/1214 M, sehingga ia dikenal dengan 
sebutan Shaikh Burhanuddin K untu.? 


Dalam naskah Risalah Mizap al-Galh, 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin juga 
mencatat bahwa Shaikh Burhanuddin yang 
dianggap sebagai pembawa Islam masa awal ke 
Sumatra Barat adalah seorang saudagar Arab 
yang datang — bersama rombongan para peda- 
gang— ke Sumatra Barat pada sekitar tahun 814 
H/1411 M. Pada awalnya, Shaikh Burhanuddin, 
yang orang Arab ini, mengembangkan Islam di 
daerah Siak, sebelum kemudian berpindah ke, 
dan menetap di, Kuntu, Kampar Kiri, dan 
mengajar di sini hingga wafatnya pada tahun 839 
H/1435 M, sehingga ia lebih dikenal sebagai 
Shaikh Burhanuddin Kuntu. Konon, gaung 
dakwah Shaikh Burhanuddin Kuntu ini sampai 
juga ke daerah Indragiri, Riau. Ia juga 
diriwayatkan pernah mendakwahkan Islam ke 
kalangan istana Pagaruyung." 

Berdasarkan informasi yang terdapat 
dalam beberapa naskah tulisannya, angka tahun 
yang diberikan Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin seringkali jauh lebih awal dari angka yang 
dicatat oleh para sejarahwan umumnya. Oleh 
karenanya, mungkin yang lebih penting 
diperhatikan dalam hal ini adalah bahwa di 
kalangan masyarakat Minangkabau sendiri, 
Islam diyakini telah menyebar pada sekitar abad 
ke-15. 

Adapun Shaikh Burhanuddin yang kedua 
adalah seorang putra Minangkabau yang 
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kemudian menjadi khalifah utama tarekat 
Syattariyah di Ulakan, Pariaman, sehingga ia 
lebih dikenal dengan sebutan Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan. Dalam naskah Inilah Sejarah 
Ringkas — Auliyaullah — al-Salihin — Shaikh 
Burhanuddin Ulakan yang Mengembangkan 
Agama Islam di Daerah Minangkabau diri- 
wayatkan bahwa waktu kecil, Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan — yang diperkirakan lahir pada 
sekitar tahun 1056 H/1646 M— bernama Pono. 
la lahir di daerah Priangan, Padang Panjang, 
daerah yang diyakini sebagai daerah asal 
Minangkabau, sebelum kemudian pindah 
mengikuti keluarganya ke daerah Sintuk, Lubuk 
Alung, Pariaman. Ayahnya bernama Pampak, 
dari suku Koto, sedangkan ibunya bernama Nili 
dari suku Guci. 

Sebelum belajar kepada Shaikh A bdurrauf 
bin Ali al-Jawi di Aceh, diriwayatkan bahwa 
Pono muda berguru kepada Shaikh “A bdullab 
'Artf di desa Tapakis, seorang pengembara Arab, 
yang konon juga merupakan murid dari Shaikh 
Ahimad al-Gushashi- di Madinah, dan oleh 
karenanya dikenal sebagai Shaikh Madinah.” 
Setelah Shaikh 'Abdullak "Arf wafat, Pono — 
sesuai saran gurunya— kemudian pergi ke Aceh 
untuk belajar kepada Shaikh Abdurrauf bin Ali 
al-Jawi. Dari Abdurrauf inilah Pono men- 
dapatkan nama barunya, Burhanuddin." 

Dalam sumber-sumber lokal digambarkan 
bahwa hubungan Burhanuddin Ulakan dengan 
Abdurrauf tergolong istimewa. Ketaatan dan 
sikap hormat (tazjim) Burhanuddin kepada 
A bdurrauf, misalnya, digambarkan persis seperti 
ketaatan Abdurrauf kepada gurunya, al- 
Oushashi- 


“adab dan tertib Burhanuddin kepada 
gurunya Shaikh Abdurrauf di dalam 
menuntut ilmu tidak ada ubahnya seperti 
adab dan tertib Shaikh Abdurrauf pula 
terhadap gurunya, Shaikh Ahmad al- 
Oushashi» yaitu mendukung dari tempat 
tinggalnya ke tempat mengajar, yaitu di 
Masjid, selain mendukung guru juga 
Burhanuddin  menggembalakan ternak 
Shaikh Abdurrauf, yaitu kambing tiap-tiap 
hari dan lagi menggali tabat (kolam) ikan 
di sekeliling masjid... ". 


Riwayat yang berkaitan dengan berapa lama 
Shaikh Burhanuddin Ulakan belajar kepada 
Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi agak simpang 
siur. Beberapa sumber di antaranya menyebutkan 
bahwa Shaikh Burhanuddin Ulakan belajar di 
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Aceh selama 13 tahun.? Akan tetapi, sumber- 
sumber lokal sendiri menyebut angka 30 tahun.? 

Dalam hal ini, tidak mudah untuk 
memastikan angka yang paling mendekati 
kebenaran, apalagi beberapa angka tahun yang 
disebut dalam naskah-naskah lokal seringkali 
meragukan karena tidak sesuai dengan sumber- 
sumber sejarah lainnya. Dalam hal awal 
kedatangan Shaikh Burhanuddin dan keempat 
temannya ke Aceh misalnya, naskah /nilah 
Sejarah Ringkas Auliyaullah al-Salihin Shaikh 
Burhanuddin Ulakan yang Mengembangkan 
Agama Islam di Daerah M inangkabau menceri- 
takan: 


“..Selamatlah perjalanan mereka sampai ke 
negeri Sinkil. Setelah tiba di Sinkil, dida- 
patlah keterangan bahwa Shaikh A bdurrauf 
telah duduk mengajar di Sinkil telah 
san lamanya, yaitu dari tahun 1039 H 


Dari kutipan di atas, diisyaratkan bahwa A bdur- 
rauf kembali dari Haramayn pada tahun 1039 
H/1629 M, padahal, beberapa sumber lain yang 
lebih terpercaya menyebut bahwa Abdurrauf 
baru kembali pada tahun 1072 H/1661 M, yakni 
setahun setelah gurunya, al-@ushashi» wafat." 
Hal lain yang meragukan adalah keterangan yang 
menyebutkan bahwa Shaikh Burhanuddin 
kembali ke Minangkabau pada tahun 1070 
H/1659 M.1 Informasi ini jelas terbantahkan jika 
dapat dipastikan bahwa Abdurrauf baru kembali 
pada tahun 1072 H/1661 M seperti disebutkan di 
atas. 

Sesungguhnya, jika angka tahun 1039 H 
yang disebutkan dalam kutipan di atas diabaikan 
saja, dan lebih memperhatikan kalimat: 
“.. Setelah tiba di Sinkil, didapatlah keterangan 
bahwa Shaikh A bdurrauf telah duduk mengajar 
di Sinkil telah setahun lamanya..." dalam naskah 
tersebut di atas, maka — dengan mengasumsikan 
bahwa Abdurrauf tiba di Aceh dari Haramayn 
pada tahun 1072 H/1661 M— berarti Shaikh 
Burhanuddin mulai belajar dengan Abdurrauf 
pada tahun 1073 H/1662 M, yakni pada usia 
sekitar 16 tahun. Kemudian, tentang berapa lama 
Shaikh Burhanuddin belajar dengan A bdurrauf, 
barangkali patut diperhatikan apa yang dikemu- 
kakan Burhanuddin Daya bahwa Shaikh Burha- 
nuddin pertama kali mendirikan suraunya pada 
tahun 1680 M (Daya 1990: 79). Artinya, ada 
rentang waktu sekitar 18 tahun sejak 
keberangkatan Shaikh Burhanuddin ke Aceh. 
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Tentu saja, — sekali lagi— tidak mudah 
menentukan angka pasti lamanya Shaikh 
Burhanuddin belajar dengan Abdurrauf, tetapi 
diduga kuat kurang dari 30 tahun. 

Terlepas dari adanya beberapa ketidak- 
jelasan menyangkut riwayat hidup dan pendi- 
dikannya, satu hal yang tidak diragukan adalah 
bahwa Shaikh Burhanuddin Ulakan telah 
memainkan peran yang sangat penting dan 
menentukan dalam proses islamisasi di alam 
Minangkabau. Segera setelah kembali ke 
kampung halamannya, Shaikh Burhanuddin 
mendirikan surau Syattariyah, sebuah lembaga 
pendidikan tradisional sejenis riba di Tanjung 
Medan, yang saat itu segera termasyhur sebagai 
salah satu, kalau tidak satu-satunya, pusat 
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keilmuan Islam di wilayah ini. 
Surau Shaikh Burhanuddin ini pada 
mulanya diberi nama “Surau Batang 
Jelatang”, dan kini dikenal sebagai 
“Surau Gadang” 4 

Murid-murid Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan pun datang dari 
berbagai pelosok: di antara mereka 
banyak yang kemudian diangkat 
menjadi khalifah tarekat 
Syattariyah, dan menyebarkannya di 
desa masing-masing melalui 
lembaga surau yang mereka dirikan 
pula. 

Di antara murid-murid Shaikh 
Burhanuddin Ulakan, empat orang 
di antaranya adalah sahabat- 
sahabatnya sendiri ketika menuntut 
ilmu kepada Shaikh Abdurrauf bin 
Ali al-Jawi di Aceh. Konon, ketika 
Shaikh Burhanuddin — diizinkan 
pulang oleh gurunya, keempat 
sahabatnya itu juga memohon izin 
kepada Abdurrauf untuk mengikuti 
Shaikh Burhanuddin. Saat itu 
Abdurrauf tidak memberikan izin 
karena mereka dianggap belum 
“lulus”, dan masih harus menye- 
lesaikan pelajarannya. Akan tetapi, 
keempat sahabat Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan tersebut memaksa 
pulang, sehingga mereka pulang 
dengan tanpa mendapat restu dari 
A bdurrauf. 

Kemudian, keempat sahabat 
Shaikh Burhanuddin Ulakan ter- 
sebut mencoba menyebarkan ajaran Islam 
kepada masyarakat di desanya masing-masing, 
yakni: Datuk Maruhun Panjang ke Padang 
Ganting Batusangkar, Shaikh Tarapang ke 
Kubung Tiga Belas Solok, Shaikh Mutanasir ke 
Koto Tangah Padang, dan Shaikh Buyung M uda 
ke Bayang Pulut-pulut Bandar Sepuluh. 
Ternyata, kedatangan mereka tidak disambut 
sebagaimana mestinya seorang guru tarekat, 
bahkan tidak sedikit masyarakat yang tidak 
menyukainya. Dalam naskah Inilah Sejarah 
Ringkas Auliyaullah al-Salihin Shaikh Bur- 
hanuddin Ulakan yang Mengembangkan A gama 
Islam di Daerah M inangkabau diceritakan: 


“Tetapi, entah oleh karena belum sepe- 
nuh hati guru melepasnya pulang ke kam- 
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pung, maka setelah dicobanya menyiarkan 
agama Islam di kampung mereka masing- 
masing, tidak suka orang mengikuti me- 
reka, sehingga kebanyakan orang benci 
mendengarkan perkataan mereka dan 
sangat benci melihat mereka... » 33 


Sementara itu, pada saat yang sama, keempat 
orang ini menyaksikan sahabatnya, Shaikh 
Burhanuddin Ulakan, mendapatkan sambutan 
terhormat yang luar biasa besar dari masyarakat 
Tanjung Medan khususnya, dan masyarakat 
M inangkabau dari berbagai pelosok umumnya: 


“penuntut sangat ramai berdatangan dari 
tiap-tiap nagari di Minangkabau ini. Orang 
yang datang itu bukan yang muda-muda 
saja, tetapi juga yang tua-tua dan perem- 
puan-perempuan... "3 


Akhirnya, keempat sahabat Shaikh Burhanuddin 
ini memutuskan untuk kembali menyem- 
purnakan ilmunya kepada Shaikh Abdurrauf bin 
Ali al-Jawi di Aceh. Akan tetapi, setelah tiba di 
Aceh, Abdurrauf meminta agar mereka melan- 
jutkan berguru kepada Shaikh Burhanuddin saja 
di surau Tanjung Medan. Dan Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan pun kemudian menerima mereka 
sebagai murid-muridnya, sekaligus pembantu- 
pembantunya dalam mengajarkan Islam, dengan 
corak tarekat Syattariyah." 

Oleh Shaikh Burhanuddin, keempat saha- 
batnya ini tidak ditempatkan di Tanjung M edan, 
melainkan diberikan tempat tinggal dan meng- 
ajar tersendiri, yakni di suatu tempat yang di 
kemudian hari dikenal sebagai Ulakan, tempat di 
mana Shaikh Burhanuddin dimakamkan pada 
tahun 1111 H/1699 M, beberapa tahun setelah 
wafatnya Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi di 
Aceh.# 

Dengan kemasyhurannya sebagai seorang 
tokoh penyebar ajaran Islam, Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan memantapkan dirinya sebagai 
ulama Minangkabau paling penting menjelang 
akhir abad ke-17, di mana hampir semua ulama 
Minangkabau, termasuk mereka yang kemudian 
berbeda pendapat dan memilih jenis tarekat 
selain Syattariyah, dari generasi berikutnya, 
belajar dan berguru kepadanya. 

Di antara murid Shaikh Burhanuddin 
Ulakan adalah seorang ulama besar di Padang 
Darat, Tuanku Nan Tuo Mansiangan, guru bagi 
Tuanku Nan Tuo di Cangking, Ampek Angkek, 
yang belakangan memilih mengembangkan 
tarekat Nagshbandiyyah dan menjadi rival 
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tarekat Syattariyah di Ulakan.'” Seperti telah 
saya kemukakan pada bagian sebelumnya, sejauh 
menyangkut sejarah Islam di Minangkabau, 
“tarekat Ulakan”, yang Syattariyah, dan “tarekat 
Cangking”, yang Nagshbandiyyah, mengalami 
pertentangan yang lumayan sengit, sehingga 
timbul kesan, seolah-olah ada dua macam Islam 
di Minangkabau: “Islam Ulakan”, dan “Islam 
Cangking”.2 Akan tetapi, yang ingin ditegaskan 
di sini adalah, betapa pun belakangan muncul 
pertentangan tersebut, keduanya tetap memiliki 
silsilah keilmuan dengan tarekatnya Shaikh 
Burhanuddin. 

Apalagi, berkaitan dengan Tuanku Nan 
Tuo di Cangking, kendati memilih untuk 
mengembangkan tarekat Nagshbandiyyah, ia, 
bersama-sama dengan ulama tarekat Syat- 
tariyah lain, sangat giat mengkampanyekan 
rekonsiliasi antara ajaran tasawuf dan syariat. 
Melalui suraunya sendiri di Cangking, Ampat 
Angkat, Tuanku Nan Tuo meraih kemas- 
yhurannya sebagai ulama ahli fikih dan sufi 
sekaligus. Karena keahliannya dalam dua aspek 
Islam ini, Tuanku Nan Tuo dilukiskan dalam 
Hikayat Jalaluddin sebagai “Sultdm 'Akm 
AuliyaA Ilak' yang menjadi “pemimpin seluruh 
ulama Minangkabau yang termasuk golongan 
Ahlussunnah wal Jamaah" Pada masa 
berikutnya, perjuangan Tuanku Nan Tuo di 
Cangking ini dilanjutkan oleh salah seorang 
muridnya yang bernama  Fakih  Shagir 
Jalaluddin, yang menulis naskah Hikayat 
Jalaluddin yang dikutip di atas. 

Kembali kepada Shaikh Burhanuddin 
Ulakan, hal lain yang penting ditegaskan adalah 
bahwa melalui institusi tarekat, dalam hal ini 
tarekat Syattariyah, yang menjadi sarana 
Shaikh Burhanuddin Ulakan dalam mendak- 
wahkan Islam, ajaran-ajaran Islam tampaknya 
lebih mudah diterima oleh sebagian besar 
masyarakat Minangkabau. Hal ini sangat 
dimungkinkan karena, dalam dakwahnya, Islam 
tarekat lebih mengedepankan pentingnya 
kualitas spiritual dan penyucian batin (tahdhib 
al-nafs) dibanding praktik dan ritual syariat, 
sehingga, di wilayah mana pun tarekat ber- 
kembang, masyarakat yang menerima umumnya 
tidak menunjukkan penolakan keras.” A palagi, 
dalam tarekat terdapat tradisi silsilah??, yang 
menegaskan bahwa berbagai ajaran tarekat 
yang disampaikan, telah melalui mata rantai 
guru-murid yang terpercaya, dan silsilahnya 
bahkan sampai kepada Nabi Saw. 
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Demikianlah, hingga saat ini, di Sumatra 
Barat — sebagaimana halnya juga dalam dunia 
tarekat di wilayah lain— ikatan silsilah dijadi- 
kan sebagai salah satu syarat jika seseorang ingin 
diakui menjadi seorang guru tarekat (murshia), 
di samping beberapa syarat lainnya seperti: 
sudah mendapat izin (ijazah) dari gurunya, taat 
melaksanakan perintah Allah lahir dan batin, 
serta sabar dan rajin mengikuti pengajian. 
Silsilah yang menghubungkan seorang guru 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat sampai 
kepada guru-gurunya dan bahkan sampai kepada 
Nabi ini, pada gilirannya memberikan keyakinan 
bahwa ajaran-ajaran Islam yang dibawa oleh 
Shaikh — Burhanuddin — benar-benar — dapat 
dipertanggungjawabkan otentisitasnya. Sebagian 
masyarakat Minangkabau bahkan meyakini 
bahwa, karena tarekat berasal dari Nabi, maka 
mengingkarinya adalah berarti mengingkari 
Nabi. 

Perkembangan tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat sendiri tampaknya tidak dapat 
dipisahkan dari institusi surau, yang secara umum 
telah memainkan peran penting dalam proses 
transmisi berbagai ilmu pengetahuan Islam.? 
Dalam hal ini, Shaikh Burhanuddin — yang 
kemudian diikuti oleh para khalifah berikutnya— 
bisa dianggap berhasil dalam menyerap potensi 
lokal dengan memanfaatkan institusi surau, yang 
dalam masyarakat Minangkabau sejak awal telah 
berfungsi sebagai rumah tempat tinggal para 
pemuda setelah akil baligh, terpisah dari rumah 
keluarga yang menjadi tempat tinggal wanita dan 
anak-anak.” Kendati sudah tidak berfungsi lagi 
sebagai pusat keilmuan Islam seperti pada awal 
perkembangannya, hingga kini, ribuan surau masih 
dapat dijumpai di Sumatra Barat. Khususnya di 
surau-Surau tua yang pernah menjadi basis tarekat, 
biasanya dijumpai sejumlah kitab keagamaan, baik 
yang masih ditulis tangan (manuscripts) maupun 
kitab cetakan. 

Di surau inilah para khalifah tarekat 
Syattariyah, mulai dari Shaikh Burhanuddin 
Ulakan sendiri, hingga murid-muridnya di berbagai 
pelosok di Sumatra Barat, membangun jaringan 
guru-murid sehingga tercipta  saling-silang 
hubungan keilmuan yang sangat kompleks, dan 
melibatkan banyak ulama lokal. Di bawah ini, saya 
mencoba — merekonstruksi — silsilah — tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, yang didasarkan 
pada beberapa naskahnya, dan pada daftar silsilah 
yang dibuat oleh para ulama lokal tarekat 
Syattariyah. Sangat disayangkan, sebagian besar 
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sumber-sumber yang ada tidak menyebutkan 
masa hidup dari nama-nama ulama yang 
terdapat dalam silsilah tarekat Syattariyah ini, 
sehingga agak sulit untuk menguji kesahihan 
saling-silang hubungan guru-murid yang dise- 
butkan. 

Khalifah tarekat Syattariyah setelah 
Shaikh Burhanuddin Ulakan sendiri tampaknya 
berjumlah puluhan, sehingga tidak meng- 
herankan jika silsilah tarekat yang berkembang 
hingga saat ini bisa melalui jalur yang berbeda- 
beda. Selain itu, sumber-sumber lokal pun 
ternyata menyebutkan sejumlah nama khalifah 
yang urut-urutannya agak berbeda satu dengan 
yang lain. Khalifah-khalifah Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan tersebut, beberapa di antaranya 
— seperti disebutkan dalam naskah M uballigul 
Islam (h. 216-218)— melanjutkan kepemim- 
pinan Shaikh Burhanuddin di surau Tanjung 
M edan, Ulakan. Mereka adalah: 


1. Shaikh Abdurrahman sebagai khalifah per- 
tama, kemudian dilanjutkan secara berturut- 
turut oleh 

2. Shaikh K hairuddin: 

. Shaikh Jalaluddin: 

4. Shaikh Idris, yang konon juga merupakan 
kawan dekat Shaikh Burhanuddin sendiri 
ketika belajar dengan Shaikh Madinah di Air 
Sirah Tapakis, 

5. Shaikh Abdul Muhsin, yaitu Tuanku Tapi 
Pasang yang tinggal di surau Tangah 
Padang: 

6. Shaikh Habibullah. Pada masa ini, di 
Tanjung Medan Ulakan terdapat tiga 
khalifah yang menjadi pimpinan di surau 
Tanjung Medan, yakni: Shaikh Habibullah 
sendiri, Shaikh Khalidin, yang dikenal 
dengan sebutan Tuanku nan Hitam, dan 
Tuanku Fakih Mansur. Ketiga ulama ini 
merupakan murid langsung dari Shaikh 
A bdul M uhsin: 

7. Shaikh Ahmad Oasim: 

. Tuanku Tibaru nan Tuo: 

9. Shaikh Abdul Jalil, cucu dari Tuanku Tibaru 
nan Tuo. 


Les) 


fo) 


Susunan dan urutan khalifah Shaikh Burha- 
nuddin Ulakan di atas sedikit berbeda dengan 
susunan yang disebutkan dalam sebuah buku 
kecil berjudul Petunjuk Ziarah ke Magam 
Shaikh Burhanuddin Ulakan yang disusun oleh 
Yayasan Raudhatul Hikmah Jakarta. Dalam 
buku —yang juga menyertakan informasi 


116 


tentang masa kepemimpinan masing-masing 
khalifah— ini disebutkan bahwa susunan dan 
urutan khalifah Shaikh Burhanuddin yang 
menjadi pimpinan di Ulakan adalah: 


1. Shaikh Muhammad Idris bin Salim, yang 
menjadi khalifah mulai dari tahun 1111 
H/1699 M sampai 1126 H/1714 M: 

2.  Shaikh Abdurrahman bin A bdurrahim (1126 
H/1714 M-1137 H/1724 M): 

3. Shaikh Kaharuddin (1137 H/1724 M-1146 
H/1733 M) (dalam daftar di atas, tertulis 
Shaikh K hairuddin): 

4. Shaikh Jalaluddin (1146 H/1733 M-1161 
H/1748 M) 

5.  Shaikh Abdul Muhsin Tuanku Fagih (1161 
H/1748 M -1180 H/1766 M): 

6. Shaikh Abdul Hasan bin Husin (1180 
H/1766 M-1194 H/1780 M J: 

7. Shaikh Khaliluddin bin 
H/1780 M-1211 H/1796 M): 

8. Shaikh Habibullah bin Alif (1211 H/1796 
M-1231 H/1815 M): 

9.  Shaikh Tuanku Gusha'i (1231 H/1815 M- 
1248 H/1832 M) 

10. Shaikh Tuanku Ja'far bin Muhammad (1248 
H/1832 M-1280 H/1863 M) 

11. Shaikh Tuanku Muhammad Sani 
H/1863 M-1311 H/1893 M ): 

12. Shaikh Tuanku Busai (1311 H/1893 M -1366 
H/1948 M J: dan 

13. Shaikh Tuanku Barmawi 
H/1948 M). 


Selain dua sumber di atas, di kalangan penganut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat, juga 
beredar sebuah susunan silsilah yang disusun 
oleh tiga orang ulama tua tarekat Syattariyah, 
yakni: Buya Mata Air Pakandangan, Buya 
Angku Pakandangan, dan Buya Tapakis. Dalam 
silsilah ini dijelaskan bahwa di antara murid 
Shaikh Burhanuddin Ulakan, yang kemudian 
berjasa mengembangkan tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat adalah empat orang khalifahnya, 
yakni: Shaikh Janggut hitam Lubuk Ipuh, Shaikh 
Abdurrahman Ulakan, Shaikh Kapih-kapih 
Paninjauan Padang Panjang, dan Shaikh Mula 
Ibrahim Lunang Pesisir Selatan.” 

Kemudian, melalui jalur khalifah yang 
disebut pertama, yakni Shaikh Janggut hitam, 
muncul pula khalifah tarekat Syattariyah 
bernama Shaikh Abdurrahman Lubuk Ipuh, yang 
menurunkan estafet kekhalifahan berikutnya 
kepada Shaikh Malalo Lima Puluh.?? Mulai dari 
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Shaikh M alalo Lima Puluh inilah, silsilah tarekat 
Syattariyah — semakin kompleks dengan 
melahirkan, antara lain, empat khalifah ternama, 
yakni: Shaikh Mata Air Pakandangan, Shaikh 
Balindung Pilubang, Shaikh Cubadak Air 
Pariaman, dan Shaikh Aluma Koto Tuo Bukit 
Tinggi. 

Dari murid Shaikh Malalo Lima Puluh yang 
pertama, yakni Shaikh Mata Air Pakandangan, 
muncul seorang murid bernama Shaikh Kamu- 
muwan, guru dari Buya Angku Pakandangan, 
salah seorang ulama yang menyusun silsilah ini. 
Kemudian, murid Shaikh Malalo Lima Puluh 
yang kedua, yakni Shaikh Balindung Pilubang, 
juga mengangkat seorang khalifah bernama 
Shaikh Talang Koto Bangku, yang merupakan 
guru dari Shaikh Kubung Sungai Ranti. Dalam 
sebuah salinan lain dari silsilah ini, hubungan 
Shaikh Talang Koto Bangku dengan Shaikh 
Kubung Sungai Ranti bukan hubungan guru- 
murid, melainkan kawan seangkatan yang 
berguru kepada Shaikh Balindung Pilubang. Hal 
ini mungkin saja terjadi, karena tidak jarang 
seseorang berguru kepada kawan seperguruannya 
yang dianggap lebih pandai. Adapun murid 
Shaikh M alalo yang ketiga, yakni Shaikh Cubak 
Air Pariaman, tidak diketahui memiliki khalifah 
penggantinya. 

Perkembangan tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat juga banyak ditentukan oleh 
murid Shaikh — Malalo yang keempat, yakni 
Shaikh Aluma Koto Tuo Bukit Tinggi. Ia 
merupakan khalifah tarekat Syattariyah yang 
dianggap sangat berjasa dalam menjadikan 
daerah Koto Tuo Bukit Tinggi sebagai salah 
satu sentra tarekat 
terpenting di Sumatra Barat. Di antara murid- 
murid Shaikh Aluma Koto Tuo, yang diketahui 
adalah Shaikh H. Ismail Kiambang (w. 1965), 
Buya Angku Panjang Sungai Sarik, Angku 
Paingan Sungai Limo, dan Angku Talawi. Selain 
sama-sama sebagai murid seperguruan, Shaikh 
H. Ismail Kiambang dan Angku Talawi juga 
memiliki hubungan kekeluargaan, karena bela- 
kangan Angku Talawi menikah dengan putri dari 
Shaikh H. Ismail Kiambang tersebut. 

Mengenai Angku Talawi, ia pada awal 
tahun 1950-an pernah diminta oleh para peng- 
anut tarekat Syattariyah di Batang Kabung 
untuk membantu mengajar di beberapa surau 
mereka. Saat itu, yang telah lebih dahulu 
mengajar di surau Batang K abung, dan beberapa 
surau lain di sekelilingnya, adalah Imam 
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Maulana Abdul Manaf Amin. Menjelang 
Pemilihan Umum pertama tahun 1955 — saat di 
mana masing-masing partai gencar berkampanye 
mencari  dukungan— terjadi ketegangan 
hubungan antara murid-murid Angku Talawi 
dengan murid-murid Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin akibat perbedaan pilihan partai di 
antara mereka! Di satu sisi, Angku Talawi 
bergabung dengan Partai Islam Indonesia (PII), 
sementara di sisi lain, Imam Maulana Abdul 
Manaf Amin menjadi anggota partai PERTI. 
Selain karena persoalan perbedaan partai, 
ketegangan tersebut juga konon terjadi karena 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin tidak 
menerima dirinya dituduh sebagai orang 
Muhammadiyah oleh Angku Talawi, kendati 
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ayahnya memang seorang 
pimpinan salah satu orga- 
nisasi Islam terbesar di 
Indonesia tersebut. 

Adapun Shaikh H. 
Ismail Kiambang, selain 
merupakan murid dari 
Shaikh Aluma Koto Tuo, 
juga pernah belajar tarekat 
kepada Tuanku Bintungan 
Tinggi. Di antara murid- 
murid Shaikh H. Ismail 
Kiambang, yang diketahui 
adalah Buya A bdurrazak 
Mata Air Pakandangan, 
salah seorang penyusun 
silsilah ini, Buya Surau 
Yubadak Sungai Asam, 
dan Tuanku Ali Umar 
Kiambang. Nama yang 
disebut terakhir adalah 
ulama yang mengembang- 
kan tarekat Syattariyah di 
daerah B ungus. 

Buya 
Mata Air 
sendiri ' mempunyai 
rang anak, yaitu Haji 
Tuanku Sinaro  Paneh 
Pakandangan, yang bela- 
kangan — bersama Buya 


Magaik - 
at Mn 


A bdurrazak 
Pakandangan 
se0- 


A nsaruddin— menjadi 
pimpinan di pesantren 
Darul Ulum Kampung 


Panas Pakandangan, keca- 
matan 2 x 11 Enam 
Lingkung K abupaten Pad- 
ang Pariaman.” Haji Tuanku Sinaro, kendati 
ayahnya juga telah mencapai kedudukan 
sebagai khalifah tarekat, justru belajar tarekat 
Syattariyah dari guru lain, yakni Tuanku Haji 
M usa di surau Kabun Tapakis Ulakan, yang juga 
merupakan murid dari Shaikh Aluma Koto Tuo. 
Di pesantren Darul Ulum yang ia pimpin, Haji 
Tuanku Sinaro juga memiliki beberapa orang 
murid, di antaranya adalah Tuanku Basril Pakih 
Batuah dan Akhalis Malin Saidi, yang — pada 
sekitar tahun 1989— mulai mengembangkan 
tarekat Syattariyah di Kenegerian Surian 
Kecamatan Pantai Cermin Kabupaten Solok.” 
Adapun dari murid Shaikh Koto Tuo 
Bukit Tinggi yang lain, yakni Angku Panjang 
Sungai Sarik, muncul dua orang khalifah, yakni: 
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Buya Tapakis, yang juga salah seorang penyusun 
silsilah ini, dan Buya Angku Sidi Batang Cino. 

Demikianlah silsilah khalifah tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat melalui khalifah 
Shaikh Burhanuddin Ulakan yang bernama 
Shaikh Janggut Hitam Lubuk Ipuh. 

Silsilah tarekat  Syattariyah melalui 
khalifah Shaikh Burhanuddin Ulakan yang lain 
tidak kurang kompleksnya. Shaikh A bdurrahman 
Ulakan misalnya, memiliki dua orang khalifah, 
yakni Shaikh Abdul Muhsin Ulakan dan Shaikh 
Sultan al-Kisai ibn Habibullah Ulakan. Bela- 
kangan, nama yang disebut terakhir merupakan 
khalifah yang memainkan peranan penting dalam 
penyebaran tarekat Syattariyah di Sumatra 
Barat, karena melalui dirinya lah muncul 
sejumlah murid yang mengembangkan tarekat 
Syattariyah di berbagai pelosok M inangkabau. 

Dari catatan yang dijumpai, Shaikh Sultan 
al-Kisai ibn Habibullah Ulakan setidaknya 
memiliki lima murid utama, yaitu: pertama, 
Shaikh Abdul Wahab Calu Sijunjung, guru bagi 
Shaikh Supayang Solok. Dalam naskah Risalah 
M izap al-Galb, Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin memberikan sedikit informasi mengenai 
identitas Shaikh Abdul Wahab Calu Sijunjung 
ini. Disebutkan bahwa Shaikh Abdul Wahab 
berasal dari daerah Awur. Selain murid dari 
Shaikh Sultan al-Kisai ibn Habibullah Ulakan, 
ia juga pernah berguru langsung kepada Shaikh 
Abdul Muhsin Ulakan, guru bagi Shaikh Sultan 
al-Kisai ibn Habibullah Ulakan sendiri. Seusai 
menyelesaikan pelajarannya, Shaikh Abdul 
Wahab ditugaskan oleh gurunya untuk 
mengembangkan tarekat Syattariyah di Desa 
Calu, Sijunjung, hingga ia dikenal dengan 
sebutan Angku Shaikh Calu atau Inyik Calu. 
Shaikh Abdul Wahab meninggal dan 
dikuburkan di Calu. Hingga kini, pusaranya 
banyak diziarahi orang, khususnya para 
penganut tarekat Syattariyah dari berbagai 
pelosok di Minangkabau.” 

Murid Shaikh Sultan al-Kisai ibn Habi- 
bullah Ulakan yang kedua adalah Shaikh Talawi 
Padang Ganting, yang kemudian memiliki dua 
orang murid utama, yakni: Angku Koto Tujuh 
dan Angku Ampalu Tinggi. Angku Koto Tujuh 
menurunkan kekhalifahan tarekat Syattariyah 
kepada Angku Lubuk Puar. 

A dapun Angku Ampalu Tinggi sendiri — 
yang nama aslinya adalah Shaikh Haji 
Ibrahim— memiliki, setidaknya, empat orang 
murid utama, yakni: Buya Sasak, Angku Sidi 
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Talawi Sampan, Buya Angku Salif Kiramat, 
dan Shaikh 

Muhammad Nur, atau yang dikenal sebagai 
Shaikh Tuanku Kalumbuk (1894-1979).5 Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin juga dikabarkan 
pernah berguru kepada Shaikh Haji Ibrahim ini 
pada awal tahun 1940-an, ketika Shaikh Haji 
Ibrahim mengajar di Batang Kabung sebelum 
menjadi khalifah tarekat Syattariyah di A mpalu 
Tinggi. Pada sekitar tahun 1955, atas 
permintaan dari Imam Maulana Abdul Manaf 
Amin, dan atas restu dari Angku Ampalu Tinggi, 
Buya Angku Salif —yang sering dipanggil 
sebagai Tuanku Sutan Guru Besar— duduk 
mengajar di surau Batang Kabung, menjadi 
ulama tarekat Syattariyah terkemuka di daerah 
tersebut, serta — pada tahun 1966— mendirikan 
sekolah Perti, bersama-sama dengan Imam 
M aulana Abdul M anaf Amin.” 

Berkaitan dengan Shaikh Sultan al-K isai 
ibn Habibullah Ulakan, dalam naskah Sejarah 
Ringkas Shaikh Paseban al-Syattari (h. 5), 
karangan Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
disebutkan bahwa Shaikh Paseban —tokoh 
tarekat Syattariyah asal Koto Panjang, Koto 
Tangah, Padang, yang juga guru bagi Imam 
Maulana Abdul Manaf Amin sendiri— pertama 
kali belajar tarekat kepada seorang guru bernama 
Shaikh Habibullah, yang disebutnya sebagai 
khalifah keenam dari Shaikh Burhanuddin 
Ulakan. 

Berdasarkan data-data yang tersedia, dan 
berdasarkan pada sebutan “Habibullah” yang 
terdapat di akhir nama Shaikh Sultan al-K isai di 
atas, saya menduga bahwa Shaikh Habibullah 
yang menjadi guru Shaikh Paseban ini adalah 
masih keturunan dari Shaikh Sultan al-K isai ibn 
Habibullah Ulakan itu sendiri.?8 Selain kepada 
Shaikh Habibullah, Shaikh Paseban (w. 1356 
H/1937) juga pernah belajar, kendati hanya 
sebentar, kepada Shaikh Malalo Lima Puluh, 
yang silsilahnya akan dikemukakan di bawah. 
Dalam hal ijazah tarekatnya sendiri, Shaikh 
Paseban mendapatkannya dari dua guru pertama 
tersebut, melainkan dari guru berikutnya, yakni 
Angku Shaikh Padang Ganting, guru bagi Angku 
Surau Gadang Pakandangan.” 

Shaikh Paseban sendiri diketahui memiliki 
beberapa orang murid yang mengambil bai'at 
darinya, seperti: Angku Fakih Lutan dari Koto 
Tangah, Angku Inyik Adam juga dari Koto 
Tangah, Angku Haji Abdul Majid dari Paseban, 
Imam Maulana Abdul Manaf Amin dari Batang 
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Surau Kurai Taji. Foto: M. Yusuf 


Kabung, Angku @adi Talang dari Solok, Angku 
Shaikh Datuk dari Lumindai, Angku Surau 
Gadang dari Tanjung Medan Ulakan, Angku 
Ibrahim dari Mudik Padang, dan lain-lain.” Di 
antara murid-muridnya tersebut, tiga di 
antaranya diangkat sebagai khalifahnya, yakni: 
Angku Fakih Lutan, Angku Inyik Adam, dan 
Angku Haji Abdul Majid." Imam Maulana 
Abdul Manaf Amin menjelaskan dalam naskah 
otobiografinya, bahwa selain sebagai kawan 
seperguruan, Angku Fakih Lutan adalah juga 
gurunya, khususnya di bidang ilmu @iraat. 
Selain kepada Fakih Lutan, Imam Maulana 
Abdul Manaf Amin juga mengaku pernah belajar 
selama enam bulan kepada seorang guru 
perempuan bernama Sari Makkah di Muara 
Penjalinan.” 

Kembali kepada Shaikh Sultan al-K isai 
ibn Habibullah Ulakan, muridnya yang ketiga 
adalah Shaikh Surau Panjang Kaman Gadang, 
murid keempat adalah Shaikh Joro Limo Purut, 
dan murid kelima adalah Shaikh Muhammad 
Sani Tanjung Medan. Dari murid Shaikh Sultan 
al-Kisai ibn Habibullah Ulakan yang kelima 


inilah muncul tiga orang murid utama, yakni: 
Shaikh Surau Gadang Koto Tinggi, Shaikh 
Bintungan Tinggi, dan Shaikh Kapalu Koto, 
yang dikenal sebagai Shaikh ahli zikir. 

Melalui jalur Shaikh Bintungan Tinggi, 
tarekat Syattariyah juga menyebar ke daerah 
Bungus Taluk Kabung sejak akhir abad ke19, 
karena salah seorang muridnya, yakni Tuanku 
Khatib Simpang Tigo (w. 1961 M) berasal dari 
daerah ini, tepatnya dari Koto Hilalang, Bungus. 
Dengan demikian, Tuanku K hatib Simpang Tigo 
tercatat sebagai khalifah tarekat Syattariyah 
yang mengembangkan tarekat Syattariyah di 
Bungus, selain Tuanku Ali Umar Kiambang 
seperti telah dikemukakan di atas. Selain berguru 
kepada Shaikh Bintungan Tinggi di Pariaman, 
Tuanku Khatib Simpang Tigo juga pernah 
belajar di Sumpur M alalo Padang Panjang. 

Di Bungus, Tuanku K hatib Simpang Tigo 
juga memiliki dua orang khalifah tarekat 
Syattariyah, yakni Tuanku M. Husin dan Tuanku 
Khatib Tamar, di samping beberapa murid 
lainnya yang tidak sampai memperoleh gelar 
khalifah, seperti Buya Malin Putih, Buya 
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Mamad, Imam Burhan, Angku Khariman, 
Tuanku Siaruddin, dan lain-lain. Kendati tidak 
sampai mencapai gelar khalifah, murid-murid ini 
pada gilirannya juga cukup berjasa dalam 
mengembangkan tarekat Syattariyah, karena 
umumnya mereka memiliki surau di daerahnya 
masing-masing, di mana mereka mengajarkan 
kembali ajaran-ajaran tarekat Syattariyah ter- 
sebut." Demikianlah silsilah tarekat Syattariyah 
melalui Shaikh Abdurrahman Ulakan. 

Adapun dalam silsilah yang melalui 
Shaikh Kapih-kapih Paninjauan Padang Panjang, 
diketahui ada empat murid, yakni: Shaikh 
Pamansiangan Koto Lawas — yang juga memi- 
liki murid bernama Shaikh Usman dari suku 
Panyalaian, Lubuk Puar Pariaman, dan kemudian 
menyebarkan tarekat Syattariyah di Ampalu 
Tinggi, Padang Pariaman—,” Shaikh Nan Tuo 
Koto Tuo, seorang ulama Syattariyah yang 
dikenal ahli di bidang ilmu alat (gramatika 
Arab), Tuanku di Lembah, dan Tuanku di Puar. 
Dari jalur Shaikh Mula Ibrahim Lunang Pesisir 
Selatan bahkan tidak tercatat satu pun murid 
dalam daftar silsilah versi Buya Mata Air 
Pakandangan dan dua ulama lainnya tersebut. 
Sebuah sumber lokal lain justru menyebutkan 
adanya ulama selain Shaikh Mula Ibrahim yang 
mengembangkan tarekat Syattariyah di wilayah 
Pesisir Selatan ini. Hermarosrita (1994: 45-46) 
misalnya, mencatat bahwa di Dusun Lereng 
Bukit, tarekat Syattariyah berkembang atas jasa 
dari Tuanku Labai Kunud, yang pernah berguru 
kepada Sidi Jaul di Batang Kabung. Sidi Jaul 
sendiri, konon merupakan salah seorang murid 
langsung dari Shaikh Burhanuddin Ulakan. Dari 
Tuanku  Labai Kunud, silsilah — tarekat 
bersambung kepada Baharuddin Imam M andaro, 
kemudian kepada Imam Suar, dan terakhir 
kepada K hatib Nusi. 

Selain melalui empat murid Shaikh 
Burhanuddin Ulakan seperti tersebut dalam 
silsilah di atas, tarekat Syattariyah di Sumatra 
Barat juga dikembangkan melalui empat murid 
Shaikh Burhanuddin yang juga sahabat seang- 
katannya ketika belajar kepada Shaikh 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi di Aceh, yakni: Datuk 
Maruhun Panjang dari Padang Ganting Batu- 
sangkar, Shaikh Tarapang dari Kubung Tiga 
Belas Solok, Shaikh M utanasir dari K oto Tangah 
Padang, dan Shaikh Buyung Muda dari Bayang 
Pulut-pulut Bandar Sepuluh. 

Sayangnya, informasi berkaitan dengan 
silsilah guru-murid tarekat Syattariyah melalui 
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keempat ulama ini dalam naskah-naskah yang 
ada sangat tidak memadai. Di antara mereka 
yang diketahui adalah beberapa murid dari 
Shaikh Mutanasir, yang setelah kembali ke 
kampungnya di Koto Panjang, Koto Tangah, 
Padang, dikenal sebagai Shaikh Surau Baru, 
karena ia tercatat sebagai ulama pertama yang 
mendirikan Surau Baru di daerah tersebut 
(Amin, Sejarah Ringkas Shaikh Surau Baru, h. 
16). Shaikh Surau Baru sangat berjasa dalam 
penyebaran Islam di Koto Tangah, Pauh, Lubuk 
Bagalung, dan Padang. 

Shaikh Surau Baru sendiri dapat dipas- 
tikan sebagai salah seorang ulama tarekat 
Syattariyah yang memiliki koleksi naskah 
tulisan tangan cukup banyak. Sebagian di 
antara naskah-naskahnya tersebut sempat juga 
disalin oleh Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
seorang guru tarekat Syattariyah yang produktif 
menulis atau menyalin kitab-kitab melalui 
tulisan tangan, dan yang sejumlah naskah 
tulisannya menjadi sumber utama buku ini. 

Salah seorang murid Shaikh Surau Baru 
dikenal dengan sebutan Fakih Muda, yang 
berasal dari Kampung Jambak Koto Panjang, 
Koto Tangah. Setelah selesai belajar dengan 
Shaikh Surau Baru, Fakih Muda mengem- 
bangkan tarekat Syattariyah di daerah Pauh, 
tepatnya di Kampung Gua Balimbing Pauh 
Sembilan, di Negeri Nan Dua Puluh (Lubuk 
Bagalung), dan di kota Padang. 

Selain sebagai guru tarekat Syattariyah, 
Fakih Muda juga diketahui pernah memimpin 
gerakan pemberontakan di Pauh terhadap 
penjajah Belanda pada sekitar awal abad ke-18, 
yang akhirnya menghantarkan pada kematian- 
nya. Saat itu, Fakih Muda dibantu oleh tiga 
orang kawannya, yakni: Datuk Rajo Basari dari 
suku Caniago, Kampung Kurung Gadang: 
Datuk Raja Putih dari suku Malayu, orang Pauh 
Lima: dan Datuk Rajo Bugaga dari suku 
Jambak, Kampung Kuranji.” 

Aktivitas Fakih Muda, yang merupakan 
murid dari Shaikh Surau Baru, sebagai 
pemimpin pemberontakan melawan kolonial 
Belanda ini, pada akhirnya juga mengakibatkan 
ditangkapnya Shaikh Surau Baru sendiri oleh 
pemerintah kolonial, karena dianggap bisa 
menghasilkan murid-murid militan semacam 
Fakih Muda tersebut yang membahayakan 
keberadaan mereka. Pada awalnya, Shaikh 
Surau Baru ditahan di Muara Penjalinan, 
sebelum akhirnya dipindahkan ke dalam tahanan 
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Belanda di Padang, dan meninggal dalam 
tahanan tersebut.” 

Selain Fakih Muda, Shaikh Surau Baru 
juga diketahui memiliki seorang murid lain yang 
menjadi khalifahnya dalam tarekat Syattariyah, 
yakni Shaikh Bawah Asam. Diriwayatkan bahwa 
ketika menjelang wafatnya, Shaikh Bawah A sam 
pernah mengisyaratkan untuk mengangkat 
Shaikh Paseban al-Syattari — yang waktu itu 
berkunjung bersama ibunya— sebagai khali- 
fahnya dalam tarekat Syattariyah. Akan tetapi, 
karena waktu itu Shaikh Paseban masih sangat 
kecil, yakni sekitar 4 tahun, maka tongkat 
kekhalifahan pun akhirnya diberikan kepada 
Angku M irad. 

Shaikh Paseban sendiri, seperti telah 
dikemukakan, mendapatkan ijazah kekhali- 
fahannya dalam tarekat Syattariyah dari Angku 
Shaikh Padang Ganting. Kendati demikian, 
disebutkan bahwa Shaikh Paseban menaruh 
hormat yang sangat besar kepada Shaikh Bawah 
Asam dan gurunya, Shaikh Surau Baru, sehingga 
ia secara rutin melakukan ziarah ke makam 
kedua Shaikh tersebut di Batusingka. 

Demikianlah, melalui hubungan guru- 
murid yang sangat kompleks, tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat menyebar ke berbagai pelosok, 
yang kemudian diiringi juga dengan 
menyebarnya ratusan, atau bahkan mungkin 
ribuan, surau sebagai basis tempat terjadinya 
belajar-mengajar keilmuan Islam, khususnya 
tasawuf dan tarekat. 

Saya berkeyakinan bahwa nama-nama 
yang terekam dalam silsilah di atas hanyalah 
sebagian kecil saja dari jumlah guru-murid yang 
sesungguhnya, karena pembahasan buku ini 
sendiri lebih banyak bersifat kepustakaan, dan 
“hanya” mendasarkan pada data-data dalam 
naskah-naskah — tertulis. — Adapun tarekat 
Syattariyahnya sendiri hingga kini terus 
berkembang, dan oleh karenanya, saling-silang 
hubungan guru dan muridnya pun niscaya lebih 
kompleks lagi. 

Beberapa laporan penelitian — yang 
dilakukan oleh sejumlah sarjana di IAIN Imam 
Bonjol Padang, antara lain Arief 1982/1983, 
Yafas 1990, Bakry 2000 dil., juga seringkali 
mengandung nama-nama guru tarekat masa kini 
di daerah-daerah tertentu yang menjadi objek 
penelitian, akan tetapi, seringkali silsilahnya 
tidak dapat ditelusuri secara utuh sampai kepada 
guru-guru tarekat Syattariyah periode awal, 
karena ada sejumlah guru yang tidak tercatat, 
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dan mungkin karena rentang waktu yang sudah 
terlalu jauh. 

Seiring dengan persebaran Islam melalui 
tarekat di surau-surau tersebut, tradisi 
penulisan naskah-naskah keagamaan pun 
semakin tumbuh subur, karena hal tersebut pada 
akhirnya merupakan bagian tak terpisahkan dari 
proses belajar-mengajar yang terjadi. Berbeda 
dengan apa yang terjadi di berbagai wilayah 
lain, di Sumatra Barat ini, tradisi penulisan 
naskah keagamaan masih berlangsung hingga 
kini, dengan tetap menggunakan aksara Jawi 
sebagai medianya. Sejumlah naskah yang 
menjadi sumber penulisan buku ini, bahkan 
ditulis pada awal tahun 2000. 

Alhasil, proses islamisasi, dan terutama 
meningkatnya intensitas perkembangan Islam 
di Sumatra Barat ini, sama sekali tidak dapat 
dipisahkan dari tarekat, dalam konteks ini 
tarekat Syattariyah, yang sejak akhir abad 17 
telah mapan sebagai sebuah institusi. Tak heran 
kemudian jika hingga kini, sejumlah wilayah di 
Sumatra Barat masih tetap menjadi basis 
tarekat, baik tarekat Syattariyah, Nagsh- 
bandiyyah, maupun Sammaniyyah. Dalam tabel 
yang dibuat Martin van Bruinessen (1996: 133), 
tampak bahwa basis tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat yang paling kuat terdapat di 
daerah Padang Pariaman dan Tanah Datar, 
menyusul kemudian daerah Agam, Solok, 
Sawah Lunto Sijunjung, Pasaman, dan Pesisir 
Selatan." Dengan demikian, tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat telah melalui jalur 
persebarannya mulai dari daerah pantai pesisir 
sampai ke darek atau luhak nan tigo, yaitu: 
Luhak Tanah Datar, Luhak Agam, dan Luhak 
Lima Puluh Kota. 


Sifat dan Kecenderungan 
Tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 


Dari pembahasan-pembahasan yang telah lalu, 
tampak bahwa sejak awal munculnya di wilayah 
India, kemudian mengalami reformulasi di 
Haramayn, dan akhirnya menyebar ke berbagai 
bagian dunia Islam lain, termasuk dunia Islam 
Melayu-Indonesia, tarekat Syattariyah telah 
mengalami dan menunjukkan perkembangan 
yang sangat dinamis dengan munculnya sifat 
dan kecenderungan yang beragam di masing- 
masing periodenya, baik menyangkut ritual 
maupun doktrin ajarannya. 
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Demikianlah, di wilayah yang menjadi 
fokus pembahasan buku ini, yakni Minangkabau 
atau Sumatra Barat, tarekat Syattariyah telah 
menjadi salah satu pilar terpenting dalam 
pembentukan struktur masyarakat Muslimnya. 
Ulama-ulama setempat yang mengembangkan 
tarekat Syattariyah di wilayah ini, mulai dari 
Shaikh Burhanuddin Ulakan hingga para 
khalifah dan murid-muridnya, telah mengalami 
pergumulan yang demikian intens dengan 
berbagai unsur dan karakter budaya lokal, 
sehingga pada gilirannya melahirkan sifat dan 
kecenderungan ajaran yang khas dan relatif 
berbeda dengan sifat dan kecenderungan ajaran 
tarekat Syattariyah di wilayah lain. 

Bagian ini akan mengemukakan beberapa 
sifat dan kecenderungan ajaran tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat tersebut., dengan 
tetap mendasarkan pada sejumlah data yang 
terdapat dalam naskah-naskahnya. 


Pelucutan Doktrin Wahdat al-Wujud 


Seperti telah disinggung di atas, di antara 
fenomena unik yang muncul di kalangan 
penganut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
adalah penolakan mereka terhadap doktrin 
wahdat al-wujue- Disebut unik karena tokoh- 
tokoh penting tarekat ini, baik yang berada di 
Haramayn, terutama Ahmad al-Oushashi-dan 
Ibrabipa al-Kurari» maupun ulama Melayu- 
Indonesia sendiri di wilayah lainnya seperti 
Sunda dan Jawa, seperti Abdurrauf bin Ali al- 
Jawi dan Shaikh Abdul M uhyi Pamijahan, dalam 
karya-karya atau naskah yang dinisbatkan 
kepadanya tidak menunjukkan penolakan ter- 
hadap doktrin tersebut, melainkan melakukan 
reinterpretasi dengan mengemukakan penjelasan 
yang relatif dapat diterima oleh ulama fikih 
sekalipun.” 

Sekedar mengingatkan, doktrin wahdgat al- 
wuju@ adalah sebuah konsepsi tentang Tuhan, 
hubungannya dengan alam, yang sering 
dinisbatkan kepada Ibn 'Arrabi 4560-638 H/1165- 
1240 M), seorang Sufi asal Andalusia, sebagai 
arsitek utamanya. Pada dasarnya, para sarjana 
sepakat bahwa dalam berbagai karangannya, 
termasuk dalam dua karya utamanya, Fusiksjal- 


Hikam dan Futukg& al-M akkiyyah, Ibn 'Arabiz 


tidak pernah menggunakan istilah wahdgat al- 
wujuc atau wujudiyyah. Akan tetapi, berbagai 
penjelasan Ibn 'Arabisdalam berbagai kara- 
ngannya tersebut memang menggambarkan 
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dengan sesungguhnya apa yang dimaksud dengan 
wahgat al-wujua 


Dalam Fusys! al-Hjkam misalnya, Ibn “Arabi- 
menegaskan: 


Al 8 Ja dil g ah JSI jl 


“Semua (wujud adalah milik Allah, dan 
(tercipta) dengan-Nya, bahkan semua 
(wujud itu adalah Allah sendiri” (Ibn 
“ArabisFusfsjh. 73). 


Atau ungkapannya yang lain: 
lis gag el GIS Ga Ula 


“Maha Suci Zat Y ang menciptakan segala 
sesuatu, dan Dia adalah Zat segala sesuatu 
itu” (Ibn 'ArabisFusgsjh. 25). 


Demikian halnya dalam Futuhdtal-M akkiyyah, 
Ibn “A rabi-mengatakan: 


AM Yi Saya Yg cai YP aga all Gi La 


“Maka tidak ada dalam wujue kecuali 
Allah, dan tidak ada yang mengenal Allah 
kecuali Allah” (Ibn 'Arabis Futukd& IV, 
1975: 224). 


Berbagai nada ungkapan seperti inilah yang 
menimbulkan pemahaman pada sebagian Sufi 
lain bahwa Ibn “Arabislah orang yang paling 
bertanggungjawab dalam pengajaran doktrin 
yang belakangan dikenal sebagai wahdat al- 
wuju@& atau wujudiyyah tersebut, kendati 
sebagian Sufi lainnya mencoba memberikan 
penjelasan bahwa dengan pernyataan-pernya- 
taannya itu, Ibn 'Arabi-sama sekali tidak 
bermaksud menyerupakan Tuhan dengan alam 
(tashbih) secara mutlak, karena pada bagian lain 
dari karya-karyanya, Ibn 'Arabisjuga tetap 
menekankan sifat transendensi T uhan (tanziA. 

Dalam Fusys! al-Hjkam misalnya, Ibn 
"A rabimengatakan: 


Aye Lag o2Am 9 pAKG AK AA Yi Lag Atuh Uya 


“Barangsiapa menyerupakan Tuhan dan 
tidak mentransendenkan-Nya, maka ia 
sungguh telah mengekang dan membatasi - 
Nya, dan ia sendiri berarti tidak benar- 
benar mengenal-Nya” (Ibn "A rabi -Fuspsgh. 
69). 


Terlepas dari adanya perbedaan pandangan 
dan beragam penafsiran atas ajaran-ajaran Ibn 
“Arabi»tersebut, tidak dapat disangkal bahwa 
hingga beratus-ratus tahun kemudian, doktrin 
wahgat al-wujue selalu memicu perdebatan di 
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kalangan para ulama Sufi sendiri, dan bahkan 
menimbulkan penentangan dari para ulama fikih 
(ShariSat), yang lebih menekankan ajaran-ajaran 
Islam yang bersifat eksoteris (zdbv7r) dibanding 
yang bersifat esoteris (bat). 

Dalam konteks dunia M elayu-Indonesia 
sendiri, perdebatan atas doktrin wahgat al-wujue 
tersebut — seperti telah disinggung pada bab 
sebelumnya— pernah terjadi di Aceh, khususnya 
pada masa pemerintahan Sultan Iskandar Sani 
(1047-1051  H/1637-1641 M). Perdebatan 
tersebut terjadi antara seorang ulama Sufi besar 
penganut tarekat Rifastyyah, Nuruddin al-Raniri 
(w. 1666), dengan para pengikut ajaran 
wujueiyyah Hamzah Fansuri dan Shamsuddin al- 
Sumatra'i. Sebagai seorang ulama ortodoks yang 
lebih mementingkan pengamalan syariat, al- 
Raniri mengeluarkan fatwa bahwa doktrin 
wujueiyyah bersifat heterodoks, menyimpang 
dari akidah Islam, sehingga mereka yang tidak 
mau bertobat dan menolak menanggalkan paham 
tersebut, dapat dianggap kafir, dan dijatuhi 
hukuman mati.” 

Berdasarkan sumber-sumber yang ada, 
perdebatan atas doktrin wahdgat al-wujuedi Aceh 
ini awalnya dipicu, terutama oleh adanya 
pemahaman yang tidak tepat terhadap sebuah 
kitab tasawuf karangan Fadl: Allah: al-H indi zal- 
B urhaepurisyang berjudul a/-T uhfah al-M ursalah 
ilafRukjJ al-Nabi- al ini juga digambarkan oleh 
Ibrabira al-K urari sdalam /thd&al-Dhaki-sebagai 
berikut (terjemahan): 


“. kami telah menerima kabar dari jamaah 
Jawi bahwa di kalangan masyarakat 'Jawi' 
telah tersebar sebagian kitab tentang ilmu 
hakikat dan ilmu tasawuf, yang dipelajari 
dan diajarkan oleh para pencinta ilmu, tapi 
tanpa memahami terlebih dahulu syariat 
Nabi yang terpilih, IMuhammadl, Saw, 
bahkan tanpa memahami ilmu hakikat yang 
diberikan kepada orang-orang yang me- 
nempuh jalan Allah Taala, yang berusaha 
mendekati-Nya, orang-orang pilihan, atau 
mereka yang menempuh salah satu dari 
beberapa jalan Itarekat| yang dilandaskan 
pada al-Guran dan Sunnah, dengan benar- 
benar mengikuti keduanya, lahir dan batin, 
sebagaimana orang-orang saleh dan suci 
telah menjalaninya. Hal inilah yang menye- 
babkan sebagian dari mereka tergelincir 
dari jalan yang benar, menyesatkan akidah, 
bahkan terjerumus ke dalam perbuatan 
kafir (zindid dan sesat (i/hdd. Kami 
berlindung kepada Allah dari kesesatan dan 
segala bentuk keburukan, baik yang ter- 
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sembunyi maupun yang nyata. Jamaah Jawi 
tersebut menceritakan kepadaku bahwa di 
antara kitab yang paling masyhur di 
kalangan mereka adalah risalah pendek 
berjudul al-Tuhfah al-Mursalah ilazal-Nabi- 
Sdila5Allak “Alaihi wa-sallam (Persem- 
bahan yang ditujukan kepada Nabi Saw.), 
karangan al-'adf bi Allah al-Shaikh 
Muhammad ibn al-Shaikh Fadf Allak: al- 
Hindizal-Burarburi» semoga Allah Taala 
memberikan manfaat atasnya..." (h. 1). 


Berdasarkan kabar yang diterimanya inilah 
kemudian al-K urari» memberikan penjelasan 
panjang lebar tentang bagaimana seharusnya 
doktrin wahdat al-wuju& — atau al-K urari» 
menyebutnya tauhje al-wujue— tersebut dipa- 
hami. Prinsipnya, menurut al-K urapi » menge- 
sakan wujue Tuhan (tauhj& al-wujued bisa saja 
dilakukan oleh para Sufi yang telah mencapai 
martabat spiritual tertentu, kendati tetap tidak 
boleh bertentangan dengan rambu-rambu yang 
terdapat dalam al-9uran dan hadis Nabi.” 

Dengan demikian, al-K urari -sebagai salah 
seorang yang sangat mempengaruhi pemikiran 
Abdurrauf bin Ali al-Jawi, sama sekali tidak 
menolak secara mutlak ajaran wahdat al-wujue 
melainkan memberikan reinterpretasi atasnya. 
Demikian halnya yang dilakukan oleh A bdurrauf. 
Sebagai khalifah yang paling bertanggungjawab 
atas penyebaran ajaran dan doktrin tarekat 
Syattariyah di dunia M elayu-Indonesia, ia juga 
melanjutkan apa yang telah dilakukan oleh 
gurunya, al-Kurapi» dengan menulis berbagai 
karangan, baik dalam bahasa Arab maupun 
Melayu, untuk menjelaskan doktrin wahdat al- 
wujuetersebut. 

M emang, dalam salah satu salinan naskah 
Tanbik al-M ashixtersi Dayah Tanoh A bee, Aceh 
Besar, terdapat catatan yang mengesankan 
bahwa Abdurrauf menolak dihubungkan dengan 
faham orang yang berbicara tentang wahgat al- 
wujue Catatan tersebut selengkapnya adalah 
(saya kutip dari Fakhriati 2007: 101): 


“Dengan nama Allah yang Maha Pengasih 
lagi Maha Penyayang. Syekh A bdurrauf al- 
Fansuri berkata: bahwa ketika saya sampai 
di Aceh, ada seseorang datang kepada saya 
berkali-kali, saya melihat ia berbicara 
tentang wahdatul wujud yang berbeda 
dengan apa yang telah diajarkan syekh saya 
Ahmad bin Muhammad al-Madani al- 
Ansari as-Samadani yang dikenal dengan 
al-Gusyasyi dan khalifah Alam yang luas 
pemahamannya yaitu syekh kami Burha- 
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nuddin Mula Ibrahim bin Hasan al-K urani 
semoga Allah merahmati keduanya. 
Bahwa orang tersebut tidak membedakan 
antara tingkatan-tingkatan dan tidak 
merujuk kepada ketentuan syariat, saya 
khawatir ketentuan dan keyakinan orang 
tersebut dinisbahkan kepada ketentuan 
dan keyakinan saya, sehingga orang 
mengkafirkan saya setelah saya wafat, 
padahal saya tidak ada hubungan dengan 
masalah tersebut. Maka saya buat risalah 
ini dengan mengharap bantuan dari Allah 
dan menyadari akan sedikitnya 
perbendaharaan dan banyak kelemahan 
dan saya namakan buku ini dengan 
Tanbihul Masyi ala Tarigatil Gusyasyi 
dan saya — mengucapkan Bismil- 
lahirrahmanirrahim ... “ 


Meskipun catatan ini juga ditemukan dalam 
salinan naskah Tanbik al-M ashi-milik Syamsul 
Bahri (2004) di Minangkabau, akan tetapi 
menurut bacaan saya, yang ditentang oleh 
Abdurrauf bukanlah faham wahgat al-wujue itu 
sendiri, melainkan: “.. wahdatul wujud yang 
berbeda dengan apa yang telah diajarkan syekh 
saya...al-Gushashizdan ... al-K urspia,”. Karena, 
menurut Abdurrauf, orang yang berbicara 
kepadanya tentang wahdat al-wuju& itu 
“tidak membedakan antara — tingkatan- 
tingkatan dan tidak merujuk kepada ketentuan 
syariat...” padahal, keseluruhan ajaran al- 
Kurari»seperti yang tercermin dalam /th$£ al- 
Dhakis sangat menekankan — pentingnya 
keselarasan ajaran tasawuf dan praktik syariat. 
Untuk itulah, dalam karya-karyanya, 
Abdurrauf berusaha memberikan penafsiran 
ulang terhadap doktrin wahgat al-wujue itu 
agar tidak terkesan berlebihan dan berpotensi 
menimbulkan salah faham. Dalam kitab Tanbik 
al-Mashis —dan juga kitab Kifapat al- 
M uhfapip— misalnya, untuk memahami doktrin 
wahgat al-wuju& "dengan baik', Abdurrauf 
menjelaskan bahwa alam bukan merupakan 
wuju& kedua yang benar-benar terpisah dari a/- 
Hgg, karena ia adalah pancaran dari Zat-Nya. 
Dalam hal ini, berarti A bdurrauf 
mengemukakan konsep imanensi (penyatuan) 
Tuhan dalam alam (tashbih). Akan tetapi, alam 
juga bukan Zat al-Hdg secara mutlak, 
melainkan sekedar bayangan-Nya, atau bahkan 
bayangan dari bayangan-Nya, karena Tuhan 
adalah Zat Yang Mahaesa, tidak ada sesuatu 
pun yang menyertai-Nya (/assharika lahu), 
meskipun Ia selalu menyertai segala sesuatu (a/- 
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Muhj£f Dalam hal ini, berarti Abdurrauf tetap 
mempertahankan konsep transendensi Tuhan 
atas ciptaan-Nya (tanziM).” 

Oleh karenanya, menurut A bdurrauf, kalau 
ada orang yang mengatakan bahwa alam dan 
segala sesuatu itu adalah Zat a/-#4g sendiri, hal 
itu sama sekali tidak benar, karena kesatuan 
wujue secara mutlak hanya berlaku pada zaman 
azali. Pada zaman azali, segala sesuatu memang 
dihubungkan dengan wujue Allah, sehingga ia 
dapat dikatakan sebagai wujue namun itu pun 
bukan wujue hakiki, karena yang hakiki di 
zaman azali pun hanya wujue Allah, yang lain 
hanya berada pada tingkat imkar al-wujug 
(kemungkinan wujud.” 


Penjelasan dan reinterpretasi seperti yang 
diberikan, baik oleh al-K urapisdalam /th4£ al- 
Dhaki- sebelumnya, maupun oleh Abdurrauf 
dalam Tanbik al-M ashixdan K ifapat al-M uhfafo 
di atas tampaknya tidak berkembang di kalangan 
penganut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat, 
setidaknya seperti yang tercermin dalam naskah- 
naskah yang menjadi sumber penulisan buku ini. 
Mereka umumnya menolak secara tegas faham 
wahgat al-wujue tersebut, tanpa kompromi.” 
Ketika menjelaskan sifat ajaran Islam yang 
dikembangkan oleh Shaikh Burhanuddin Ulakan 
sebagai khalifah utama tarekat Syattariyah di 
wilayah ini, misalnya, dalam naskah K'itak& al- 
Tagwiwm wa al-Siyam ditegaskan bahwa: 


“..Ulama yang menuduh tarekat Shaikh 
Burhanuddin berfaham wahgat al-wujud 
adalah kurang tahu pada sejarah Shaikh 
Burhanuddin... di sini kita jelaskan supaya 
jangan sama pula kita dengan ulama yang 
buta sejarah itu... (h. 74). 


Penjelasan lebih lanjut dikemukakan dalam 
naskah Kitab Menerangkan Agama Islam di 
Minangkabau Semenjak Dahulu Dari Shaikh 
Burhanuddin Sampai Ke Zaman Kita Sekarang 
sebagai berikut: 


“Islam yang beliau kembangkan ialah... 
yang berfaham zahirnya kita yang memper- 
buat batinnya Tuhan yang menjadi- 
kan...tidak ada beliau mengajarkan faham 
yang beriktikad wahdat al-wujua.." (h. 
117). 


Y ang menarik bahwa di antara sebab penolakan 
terhadap doktrin wahgat al-wuju& tersebut 
dalam naskah-naskah Syattariyah adalah karena 
doktrin ini dianggap bertentangan dengan 
prinsip-prinsip syariat dalam Islam. M asih dalam 
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kitab yang sama dijelaskan, mereka yang 
menganut ajaran wahdat al-wujue dianggap 
memiliki pandangan bahwa: 


“.. Allah semuanya, tidak ada alam hanya 
Allah semata-mata, artinya tidak ada diri 
kita hanya Allah semata-mata, dari itulah 
mereka tidak merasa wajib sembahyang 
yang memakai ruku' sujud, hanya mera- 
sakan Allah semata-mata meliputi seluruh 
alam, itulah salat da4m namanya, selalu 
sembahyang..." (h. 70). 


Tampaknya, pelucutan doktrin wahgat al-wujue 
dari keseluruhan ajaran tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat pada periode belakangan ini juga 
dilandasi oleh dorongan untuk melakukan 
'pembelaan diri” para penganut tarekat 
Syattariyah dari gencarnya tuduhan yang 
dilontarkan oleh kalangan penganut tarekat 
Nagshbandiyyah, bahwa tarekat Syattariyah 
mengajarkan doktrin wahgat al-wuju& yang 
dianggap sesat.” Atau, memang demikianlah 
kecenderungan umum rumusan ajaran dan 
doktrin Shaikh Burhanuddin Ulakan yang jauh 
lebih “lunak” jika dibandingkan dengan 
rumusan ajaran tarekat Syattariyah sebelumnya, 
baik pada masa al-@ushashi snaupun A bdurrauf. 

Seperti tampak dalam Tabel tentang 
transmisi ritual tarekat Syattariyah pada bagian 
sebelumnya, sejauh menyangkut hakikat dan 
tujuan zikir misalnya, jika al-@ushashi dalam 
al-Stimt) al-M ajieknya, dan juga Abdurrauf 
dalam Tanbik al-Mashis menegaskan bahwa 
tujuan akhir dari dilakukannya zikir adalah 
fana& dalam arti fana5 dari dirinya sendiri, 
fana dari segala sesuatu di luar dirinya, dan 
fanas dari fana5 itu sendiri (al-fanas 'an al- 
fana4, maka naskah-naskah Syattariyah M elayu 
di Sumatra Barat “hanya” menegaskan bahwa 
hakikat dan tujuan akhir zikir dalam tarekat 
adalah untuk membersihkan tubuh lahir dan 
menyucikan hati. 

Sejauh yang saya ketahui, istilah fanas 
sendiri tidak pernah muncul dalam naskah- 
naskah Sumatra Barat tersebut. Ungkapan yang 
bisa dianggap paling ekstrim berkaitan dengan 
hakikat dan tujuan zikir ini adalah apa yang 
dikemukakan dalam naskah Kitab M enerangkan 
Agama Islam di Minangkabau Semenjak 
Dahulu Dari Shaikh Burhanuddin Sampai Ke 
Zaman Kita Sekarang, yaitu “menafyikan 
wujue diri dan meisbatkan wujud Allah", yang 
sesungguhnya merupakan terjemahan dari 
kalimat zikir /aklaba illaA Ilah” 
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M emang, terlepas dari data dalam naskah- 
naskah yang dijumpai, dalam perkembangannya, 
ternyata tidak semua ulama tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat menolak faham wahdat al- 
wujue ini: beberapa di antaranya dapat 
menerima dengan catatan. Buya Abdurrazak 
Mata Air Pakandangan misalnya, termasuk 
khalifah tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
yang dapat menerima faham wahdat al-wujuad 
tersebut. Menurutnya, untuk memahami masalah 
wahgat al-wujue ini, seseorang harus terlebih 
dahulu mengetahui bahwa wujusitu terbagi dua: 
wujue hdgigidan wujue& i'tibass wujue hdgigi2 
adalah Tuhan, sedangkan wujue i'tibarzadalah 
alam atau manusia. 

Hubungan Tuhan dan alam atau manusia 
itu sendiri tidak lepas dari empat pola, yaitu: 
tidak ittisd& (berhubungan), tidak infisa& 
(terpisah), tidak hW/u&k (menempati), dan tidak 
ittihhe& (menyatu). Dengan “empat tidak” 
tersebut, maka Tuhan dan alam atau manusia 
pada hakikatnya tidak bisa saling menyatu 
secara mutlak, tapi juga tidak saling terpisah 
sama sekali.”8 Masalah wahdat al-wujue sendiri, 
menurut Buya Abdurrazak Mata Air Pakan- 
dangan, adalah persoalan dhaug (rasa), bukan 
masalah pikiran, dan bukan pula masalah hukum. 
Oleh karenanya, tidak semua orang dapat 
merasakan rasa wahdat al-wujud tersebut: 
mereka yang menyatakan pernah merasakannya 
pun tidak dapat dihakimi.” 


Penegasan dan Aktualisasi Faham 
Ahlussunnah wal Jamaah 


Hal lain yang sangat menonjol dalam ekspresi 
ajaran tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
seperti tercermin dalam  naskah-naskahnya 
adalah penegasan bahwa ajaran teologis yang 
disampaikan oleh Shaikh Burhanuddin Ulakan 
bercorak Ahlussunnah wal Jamaah. Hal ini, 
antara lain, dikemukakan dalam naskah Kitab 
Menerangkan Agama Islam di Minangkabau 
Semenjak Dahulu Dari Shaikh Burhanuddin 
Sampai Ke Zaman K ita Sekarang: 


“Islam yang beliau kembangkan ialah 
agama Islam yang bermazhab Shaft'i-dan 
beriktikad Ahlussunnah wal Jamaah ..." (h. 
117). 


Dalam literatur Islam, iktikad 
Ahlussunnah wal Jamaah adalah sebuah faham 
teologis yang prinsip-prinsip ajarannya sering 
dihubungkan dengan ajaran-ajaran teologisnya 
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AbuH san al-A sh'ari 4260-324 H/873-935 M ), 
seorang ulama Basrah yang dianggap sebagai 
penggagas teologi Ash'ariyyah. Sebelumnya, 
Abu san al-A sh'arisadalah penganut teologi 
M u'tazilah, sebuah faham teologis yang sangat 
menekankan kekuatan akal, dan belakangan 
menjadi sasaran kritik al-A sh'ari»sendiri.”' Di 
antara ajaran teologisnya, Abu» Hasan al- 
Ash'ari» berpandangan bahwa Tuhan tidak 
mungkin mengetahui dengan esensi-Nya, 
Tuhan harus mengetahui dengan sifat-Nya. 
Selain itu, Abus Hgsan al-Ash'ari» juga 
berpendapat bahwa al-Guran bukanlah sesuatu 
yang diciptakan dan bersifat baru (muhgath), 
melainkan bersifat terdahulu (gadim), karena 
Tuhan telah berfirman sejak zaman azali. 
Dalam hal perbuatan manusia, Abu-H san al- 
Ash'ari-berpandangan bahwa manusia tidak 
menciptakan perbuatannya sendiri, karena 
tiada pencipta selain Tuhan." 

Ahlussunnah wal Jamaah sendiri, secara 
umum berarti “kelompok yang berpegang 
teguh pada sunnah dan jamaah". Sesuai dengan 
namanya, mereka yang menganut faham 
Ahlussunnah — wal Jamaah menjadikan 
“sunnah”, atau hadis Nabi, dan ijma£? sebagai 
pedoman dalam kehidupan beragama. Dengan 
demikian, bagi kelompok Muslim yang 
berfaham  Ahlussunnah wal Jamaah , 
setidaknya ada tiga pedoman yang menjadi 
rujukan dalam beragama mereka: al-Ouran, 


hadis Nabi, dan ijmas Kendati “hanya” 
menempati urutan ketiga, dalam kenya- 
taannya, /jmaS seringkali menjadi penentu 


dalam menjustifikasi sebuah persoalan hukum, 
terutama jika tidak dikemukakan secara 
spesifik dalam al-@uran dan hadis Nabi. 
Apalagi, setelah Nabi wafat, pemahaman 
terhadap al-Ouran, dan juga hadis Nabi tidak 
mudah dilakukan oleh semua orang, sehingga 
para sahabat Nabi, dan kemudian diikuti oleh 
para tabi'im (pengikut sahabat), dan tabi' 
tabi''ip (pengikut tabi'ip), serta para ulama 
besar berikutnya, dianggap sebagai semacam 
penerjemah yang dapat lebih tepat memahami 
maksud al-Guran dan hadis Nabi tersebut, 
sehingga hasilnya pun diangap lebih dapat 
dipertanggungjawabkan." Dengan demikian, 
bagi mereka yang menganut faham 
Ahlussunnah wal Jamaah, ijmas —yang 
menghendaki adanya persetujuan mayoritas 
ummat atau jamasah dalam membuat sebuah 
keputusan hukum— menjadi semacam 'kata 
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kunci' yang membedakan kelompoknya dengan 
kelompok lain. 

Dalam konteks Indonesia, teologi 
Ahlussunnah wal Jamaah ini seringkali dihu- 
bungkan dengan faham keagamaannya kelom- 
pok Muslim ortodoks, seperti mereka yang 
terhimpun dalam payung Nahdhatul Ulama 
(NU), sebuah organisasi sosial-keagamaan 
terbesar di samping M uhammadiyyah. Bahkan, 
sejumlah tokoh NU telah membuat semacam 
definisi bahwa yang disebut dengan faham 
Ahlussunnah wal Jamaah adalah faham yang, 
selain berpedoman kepada al-Guran, hadis Nabi, 
dan ijmas seperti telah dikemukakan, juga 
berpegang teguh pada tiga tradisi, yakni: 
mengikuti faham al-Ash'ari-dan al-M aturidi - 
dalam persoalan teologi (tauhjed, mengikuti 
faham salah satu dari empat mazhab dalam 
persoalan hukum (figh), yaitu mazhab Hanafi- 
M abrkiz Shaf#“i- atau Hambali» dan mengikuti 
ajaran al-J unaid al-B agdadi xlalam mempraktikkan 
tasawuf atau tarekat.” 

Corak keagamaan seperti inilah yang 
ditegaskan oleh para penganut tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat sebagai sifat ajaran 
Islam yang mereka terima dari Shaikh 
Burhanuddin Ulakan. Lebih dari itu, secara lebih 
spesifik lagi, sifat dan kecenderungan kebe- 
ragamaan para penganut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat ini ditambah dengan keharusan 
menggunakan hisab tagwim dalam menghitung 
bulan, dan menggunakan metode ru'yat al-hilak 
(melihat bulan) dalam menentukan awal bulan 
Ramadhan dan Idul Fitri. Hal ini, dikemukakan, 
antara lain, dalam naskah Kitab al-Tagwim wa 
al-Siyam sebagai berikut: 


“..yang bermazhab Shaf#'is Beriktikad 
Ahlussunnah wal Jamaah , bertasawuf atas 
tarekat Syattari, membilang bulan me- 
makai hisab tagwira , dan memasuki puasa 
dengan ru'yat al-hilak artinya melihat 
bulan di malam ketiga puluh Sha'ban...” 
(h. 72). 


Kecenderungan untuk menganut mazhab Shaf'i- 
seperti dikemukakan dalam kutipan di atas juga 
patut digaribawahi, karena dalam kenyataannya, 
hanya mazhab Shaf'itah yang dipraktikkan oleh 
para penganut tarekat Syattariyah. Kutipan 
wawancara dengan salah seorang tokoh tarekat 
Syattariyah di Padang Pariaman, A. Razak 
Tuanku Mudo, yang saya kutip dari penelitian 
Nazar Bakry (2000: 42) di bawah ini, 
menggambarkan ketatnya kecenderungan para 
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penganut tarekat Syattariyah tersebut terhadap 
mazhab Shatt'i-hingga masa kini: 


“..untuk memberi ceramah pada pelak- 
sanaan dakwah tarekat Syattariyah, 
haruslah ulama Syattariyah yang beraliran 
mazhab Syafe'i, karena agama Islam yang 
dikembangkan adalah bermazhab Imam 
Syafe'i dengan tarekatnya Syattariyah... 


Di antara sifat dan kecenderungan mazhab 


Shaf'is» —yang diakui sebagai satu-satunya 
mazhab  anutan para penganut tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat—S adalah 


responnya yang relatif fleksibel dalam menyikapi 
berbagai dinamika keberagamaan ummat, serta 
tradisi dan budaya lokal. Hal ini antara lain 
karena dalam menyusun sebuah pemikiran 
hukum, Imara Shaft'ismengembangkan kaidah- 
kaidah fikih (legal maxims, gawasd al-figh), 
yang dapat menentukan bentuk akhir keputusan 
hukum yang akan diambil jika kondisi dan 
persyaratan yang melatarbelakangi — suatu 
masalah — yang tadinya sudah diputuskan— 
mengalami perubahan. Kaidah-kaidah tersebut 
telah disistematisasikan oleh 
sendiri lebih dari 12 abad silam melalui sebuah 
cabang ilmu yang kemudian disebut usy&al-figh. 
Atas “jasa” kaidah-kaidah dalam usyk& al-figh 
inilah, ritual keagamaan para penganut mazhab 
Shaf'i- termasuk di dalamnya para penganut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat, menjadi 
lebih kaya dan dinamis, kendati tetap dalam 
batasan-batasan syariat.” 

Tidak heran kemudian, jika dalam naskah 
Risatah M izap al-Galb, corak keberagamaan para 
penganut tarekat Syattariyah “didefinisikan” 
melalui berbagai ritual dan faham keagamaan 
sebagai berikut: 


1.  melafazkan usd//idalam niat salat: 

2. wajib membaca basmallah dalam surat al- 
fatihah, 

3. membaca doa gunut seraya mengangkat 
tangan pada salat subuh: 

4. menentukan awal bulan Ramadhan dan Idul 
Fitri melalui rukyat (melihat bulan): 

5. melaksanakan salat tarawih sebanyak 20 
rakaat dan witir 3 rakaat di bulan 
Ramadhan: 

6.  mentalkinkan mayat: 

7. sunat menghadiahkan pahala bacaan bagi 
orang yang telah mati: 

8. ziarah kubur ke makam Nabi dan orang- 
orang saleh adalah sunat: 


Imam Shaf'iz 


127 


9. merayakan maulid Nabi Muhammad Saw. 
pada bulan Rabiul Awwal dengan, antara 
lain, membaca Barjanzi: 

10. sunat berdiri saat 
(ashragal): 

11. sunat menambah kata “wa bi hgmdihi" 
setelah bacaan subhdpa rabizal- 'azjm ketika 
ruku' dan subhgpa rabi-al-a'laketika sujud: 

12. sunat menambahkan kata “sayyidinaS 
sebelum menyebut nama M uhammad: 

13. memperingati kematian mayat (tahlil) 
hingga hari ketiga, ketujuh, dan keseratus, 

14. Allah memiliki sifat, dan mempelajari sifat 
Allah yang 20 hukumnya wajib: 

15. wajib mengganti (gadd4 salat yang 
tertinggal, baik sengaja atau tidak sengaja: 

16. dianjurkan mempelajari tasawuf dan 
tarekat: 

17. sunat membaca zikir /asilaba illasA Ilak 
berjamaah setelah salat wajib: 

18. bertawasul ketika berdoa tidak termasuk 
perbuatan syirik: 

19. menyentuh  al-Guran 
hukumnya haram: 

20. wajib mencuci setiap barang yang disentuh 
anjing dengan tujuh kali siraman air dan 
salah satunya dengan tanah: 

21. bersentuhan kulit laki-laki dan perempuan 
yang bukan mahram membatalkan wudlu: 

22. orang yang sedang berhadas besar (junub) 
tidak sah mengerjakan salat malam sebelum 
mandi: 

23. azan pertama dalam sembahyang jumat 
hukumnya sunat: 

24. salat sunat sebelum salat jumat hukumnya 
sunat: 

25. menjatuhkan talak ketika istri sedang haid 
hukumnya sah: 

26. menulis ayat al-Guran dengan huruf latin 
hukumnya haram: 

27. surga dan neraka itu kekal keduanya: 

28. al-Ouran itu bersifat gadim: 

29. alam bersifat baru (muhdath): 

30. talak yang dijatuhkan tiga kali sekaligus 
berarti jatuh talak tiga. 


membaca  barjanzi 


tanpa  berwudlu 


Seperti tampak dalam daftar faham dan ritual 
kaum Syattari di atas, beberapa di antaranya 
adalah merupakan faham teologis yang 
dikembangkan oleh A bum dsan al-A sh' ari »yakni: 
Tuhan memiliki sifat, dan wajib hukumnya 
mempelajari sifat Tuhan yang dirumuskan oleh 
al-A sh'ari-menjadi 20 sifat, al-Guran itu bersifat 
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gadi, surga dan neraka itu kekal keduanya, dan 
alam bersifat baru (muhdath). 

Penting diperhatikan bahwa beberapa 
ritual kaum Syattariyah di Sumatra Barat yang 
disebutkan di atas, khususnya yang bersifat 
fighiyyah, seperti melafazkan usd//isdalam niat 
salat, melaksanakan salat tarawih sebanyak 20 
rakaat dan witir 3 rakaat di bulan Ramadhan, 
merayakan maulid Nabi Muhammad Saw. pada 
bulan Rabiul Awwal dengan, antara lain, 
membaca Barjanzi, memperingati kematian 
mayat (tah/if#: hingga hari ketiga, ketujuh, dan 
keseratus, dan beberapa lainnya, telah mendapat 
tantangan dari kelompok Muslim lain yang di 
Sumatra Barat diidentifikasi sebagai sebagai 
kaum muda (baca: modernis), karena dianggap 
tidak memiliki pijakan yang kuat dalam hadis 
Nabi, apalagi al-Guran. Dalam sejarahnya, ritual- 
ritual semacam itu — menurut kaum muda— 
“hanya” dijustifikasi oleh fatwa sejumlah ulama 
periode kemudian melalui institusi ijmas 

Akan tetapi, karena kaum Syattariyah di 
Sumatra Barat, yang diidentifikasi sebagai kaum 
tua (baca: tradisionalis), menyatakan diri sebagai 
menganut faham Ahlussunnah wal Jamaah , 
maka ritual semacam itu tidak menjadi 
persoalan, dan bahkan sudah menyatu menjadi 
identitas sosial keagamaan mereka, karena — 
seperti telah dikemukakan— faham A4 hlussunnah 
wal Jamaah menjadikan ijmaSsebagai salah satu 
pedomannya — dalam menentukan — sebuah 
keputusan hukum. 

Dalam beberapa sumber lain, identitas 
keberagamaan para penganut tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat ini juga didefinisikan dengan 
apa yang mereka sebut sebagai “dua puluh satu 
amanah", yakni sejumlah ajaran dan ritual yang 
bersifat mengikat. Materi tentang “dua puluh 
satu amanah” — yang memang tercantum dalam 
Anggaran Dasar dan Rumah Tangga Jamaah 
Syattariyah Sumatra Barat— ini senantiasa 
disosialisasikan — oleh — guru-guru — tarekat 
Syattariyah dalam berbagai pengajiannya. 
Adapun kedua puluh satu amanah itu adalah 
sebagai berikut: 

1. Puasa harus dengan melihat bulan (ru'yat 
al-hilaks 

2. Salat tarawih 20 rakaat, ditambah witir 3 
rakaat: 

3. Membaca usg/lidalam niat sembahyang: 

4. Membaca basmalah pada surat al-Fatihdh 
dan permulaan surat dalam al-@uran: 

5. Membaca doa gunut di waktu salat subuh: 
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6. Menentukan awal bulan dengan hisab 
tagwim, kecuali bulan Ramadan dan Idul 
Fitri, dengan melihat bulan: 

7. Bermazhab kepada Imam Shaf 'i» 

8. Beriktikad dengan iktikad Ahlussunnah wal 
Jamaah , 

9. Membaca wa bi hamdihi ketika ruku' dan 
sujud dalam salat: 

10. Bertahlil dan berzikir, 

11. Khutbah Jumat dengan hanya menggunakan 
bahasa Arab: 

12. Berdoa (tahli& pada setiap kematian: 

13. Mentalkinkan mayat: 

14. Ziarah kubur ke makam para ulama dan 
orang saleh: 

15. Bertarekat dengan tarekat Syattariyah: 

16. Bai'at kepada guru tarekat: 

17. Melakukan tawas$y/ kepada guru pada saat 
berdoa, 

18. Pergi bersafar ke Ulakan: 

19. Memperingati — maulid 
membaca 
Sharaf al-A nam 

20. Berdiri ketika sampai pada bacaan ashraga/ 
dalam barjanzi : 

21. Memakai kopiah di waktu sembahyang. 


Nabi dengan 


Dari butir-butir di atas, tampak jelas bahwa 
rumusan identitas keberagamaan para penganut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat ini sangat 
khas dan bernuansa lokal, kendati beberapa ritual 
di antaranya juga terdapat dalam tradisi ber- 
agama dalam komunitas Muslim lain, seperti 
dalam tradisi masyarakat Nahdatul Ulama (NU) 
di Jawa misalnya. 


Pengajian Tubuh 


Pada dasarnya, substansi dari apa yang disebut 
sebagai “pengajian tubuh” di Sumatra Barat ini 
bukanlah merupakan wacana baru dalam konteks 
tasawuf sendiri, khususnya tasawuf falsafi, 
karena yang ingin dikemukakan terutama adalah 
mengenai hubungan ontologis antara Tuhan dan 
alam, dalam hal ini manusia. Tema seperti ini 
tentu saja sudah sejak awal menjadi topik 
pembicaraan para Sufi, termasuk tokoh-tokoh 
Sufi dalam tarekat Syattariyah. Abdurrauf bin 
Ali al-Jawi misalnya, dalam Tanbik al-M ashidan 
juga Kifapat al-M uhfafts, sebelum menjelaskan 
makna sesungguhnya dari doktrin wahdat al- 
wujue terlebih dahulu mengemukakan pem- 
bahasan menyangkut hubungan ontologis antara 
Tuhan dan alam tersebut, antara a/-#4g dan al- 
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Khalg, antara Sang Pencipta dan ciptaan-Nya, 
antara Yang Esa dan yang banyak, antara al- 
wujue dan al-maujuda& antara wapb al-wujud 
dan al-mumkinat 

Saya mengkategorikan pengajian tubuh ini 
sebagai sifat yang khas dari tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat karena, setidaknya, dua alasan: 

Pertama, pengajian tubuh benar-benar 
menjadi materi pokok dalam keseluruhan ajaran 
tarekat yang disampaikan oleh  Shaikh 
Burhanuddin Ulakan ini. Hal ini tampak, antara 
lain, dari materi yang terdapat dalam naskah- 
naskahnya, —khususnya naskah Pengajian 
Tarekat dalam pembahasan buku ini— yang 
memang memberikan penekanan pada pema- 
haman tentang hakikat penciptaan dan kehendak 
manusia, serta hubungannya dengan hakikat Zat 
dan kehendak Tuhan, selain tentu saja materi 
tentang tatacara zikir seperti telah dikemukakan. 
Selain itu, pengajian tubuh juga merupakan salah 
satu materi pokok yang selalu diajarkan oleh 
guru-guru tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
dalam wirid pengajian khusus mereka, selain 
materi tasawuf lainnya. 

Bagi para penganut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat ini, pengajian tubuh diperlukan 
sebagai landasan dan latihan (riyaagh al-nafs) 
sebelum sampai kepada apa yang mereka sebut 
sebagai “kurrah", yakni suatu usaha yang 
bertujuan guna mengembalikan tubuh yang kasar 
(a'yap kharjiyyah) kepada tubuh yang halus 
(a'yap thabitah).!? Selain itu, pengajian tubuh 
juga diyakini dapat menjadi sarana agar seorang 
penganut tarekat Syattariyah mengenal diri 
(tubuh)nya, sehingga ia akan mampu menangkis 
segala godaan syetan dan hawa nafsunya."! 

Kedua, materi pengajian tubuh merupakan 
bagian terpenting dalam berbagai ekspresi ajaran 
tarekat Syattariyah yang bersifat lokal. Hal ini 
antara lain terlihat dari keseluruhan materi 
dalam kesenian salawat dulang — seperti akan 
dikemukakan di bawah— yang merupakan 
bentuk kesenian di Sumatra Barat dengan nuansa 
sufistis yang sangat kental. 

Materi pengajian tubuh sendiri bermuara 
pada satu keyakinan bahwa tubuh manusia 
memiliki dua sisi: bagian yang kasar (lahir) dan 
bagian yang halus (batin). Pada hakikatnya, 
bagian tubuh lahir tidak mempunyai kemampuan 
dan kehendak apa-apa, karena bagian tubuh batin 
lah yang menggerakannya.'? Tubuh lahir sendiri, 
yang dalam konsep tasawuf merupakan bagian 
dari apa yang disebut sebagai a'yae kharijiyyah, 
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terdiri dari empat unsur, yaitu: api, angin, air, 
dan tanah.” 

Contoh ungkapan pengajian tubuh di 
kalangan penganut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat adalah seperti dikemukakan 
dalam naskah Pengajian Tarekat (h. 1-3): 


Hidup tubuh nan kasar dihidup tubuh nan 
batin 

Tahu tubuh nan kasar ditahu tubuh nan 
batin 

Kuasa tubuh nan kasar dikuasa tubuh nan 
batin 

Barkahandak tubuh nan kasar dibarka- 
handak tubuh nan batin 

Mandangar tubuh nan kasar dimandangar 
tubuh nan batin 

Malihat tubuh nan kasar dimalihat tubuh 
nan batin 

Barkata tubuh nan kasar dibarkata tubuh 
nan batin 


Ditegaskan juga pada bagian lain dari naskah 
Pengajian Tarekat tersebut: 


“.ayap khadijiyyah tubuh nan kasar 
samangat yang tahu di sakit, padih, haus, 
dan lapar, a'yap thabitah tubuh yang halus, 
si ujud 'am nan sabanar-banar diri: ujud 
mahgdT uhan yang barnama Allah... (h. 6) 


Adapun contoh materi pengajian tubuh yang 
telah diramu menjadi untaian lirik dalam 
kesenian salawat dulang adalah seperti tabel 
berikut, yang ditulis oleh Firdaus Binulia dari 
Akademi Seni Karawitan Indonesia (ASKI), 
Padang Panjang, dengan sedikit koreksi dari saya 
pada bagian terjemahan. 


Pribumisasi Tarekat Syattariyah: 
Ekspresi Ritual Dalam Bingkai Lokal 


Secara umum, kedatangan Islam di dunia 
M elayu-Indonesia telah memunculkan berbagai 
perkembangan dan dinamika baru, baik yang 
menyangkut kehidupan sosial-keagamaan mas- 
yarakatnya, maupun khazanah budaya dan 
keilmuannya. Konflik dan akomodasi antara 
nilai-nilai dan budaya Islam dengan budaya dan 
tradisi setempat, pada gilirannya berhasil 
memunculkan berbagai varian Islam di dunia 
Melayu-Indonesia, yang biasa disebut sebagai 
“Islam lokal”. Tentu saja, karena lahir dalam 
konteks dan kultur yang berbeda, Islam lokal ini 
memiliki karakter dan nuansa khas yang agak 
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berbeda dengan Islam yang disebut oleh Azra 
sebagai “ great tradition" '" 

Di satu sisi, munculnya fenomena Islam 
lokal tersebut tidak jarang dipandang oleh 
sebagian peneliti sebagai bentuk penyimpangan 
dari apa yang disebut sebagai Islam murni 


"Lailahailallah" e kalau dibaco 
Kulimahnyo ampek janganlah lupo 
O kulimah LA jokalau dikato 

A 'yan karaji'ah manjadi singajo 

O tubuah nan kasa kulit dagiangnyo 
Baurek batulang barabu balimpo 
Bahati bajantuang dipandang barupo 
O pado hakikat o mait samato 
Kulimah ILAHA janganlah lengah 

| yaitu tubuah a'yan sabita 

Y aitu rohani di nyawa nan jilah 
Tidak bakulik badagiang badarah 
Tidak baurek la batulang sabuah 

O lei tidak barabu na bajantuang Ia de bahati 


O de tak dapek nan dipandang iyo lai jo mato ini 


Iyo tak dapek didanga o de nan jo talingo ini 


(Ricklefs 1979) dan bersifat sinkretis (Geertz 
1976). Akan tetapi, di sisi lain, tidak sedikit juga 
para sarjana yang bersikap lebih apresiatif 
dengan menganggap bahwa setiap bentuk 
artikulasi Islam di suatu wilayah akan berbeda 
dengan bentuk artikulasi Islam di wilayah lain. 
Masalahnya, perbedaan tersebut tidak sepa- 
tutnya dipandang sebagai bentuk Islam sinkretik 
— pernyataan yang pejoratif sebagai Islam tidak 
murni—, melainkan justru merupakan sum- 
bangsih masyarakat setempat dalam mem- 
perkaya mozaik budaya Islam (W oodward 1989). 
Selain itu, fenomena Islam lokal juga dapat 
dianggap sebagai usaha kreatif dari suatu 
masyarakat untuk memahami dan mener- 
jemahkan Islam sesuai dengan budaya mereka 
sendiri.” 

Demikian halnya dengan tarekat 
Syattariyah. Dalam bab-bab terdahulu, tampak 
bahwa sepanjang sejarahnya, rumusan bentuk 
dan kecenderungan ajaran serta ritual tarekat 
Syattariyah selalu dipengaruhi oleh berbagai 
unsur dan tradisi lokal, sehingga karenanya, 
ekspresi ritual tarekat Syattariyah di suatu 
tempat dan masa tertentu seringkali menjadi 
berbeda dengan ekspresi ritual di tempat dan 
masa yang lain. Ini pula yang membuat watak 
serta kecenderungan tarekat Syattariyah di 
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masing-masing wilayah menjadi khas, sehingga 
menunjukkan adanya dinamika sepanjang per- 
kembangannya.' 

Ketika tarekat Syattariyah masuk ke 
Sumatra Barat pun, muncul pula berbagai 
ekspresi ritual tarekat yang sangat kental nuansa 


Laaha ilaA Ilahkalau dibaca 
Kalimatnya empat janganlah lupa 
Kalimat Lajika dikata 

A yap kharijiyyah menjadi sengaja 
Tubuh yang kasar kulit dagingnya 
Berurat bertulang rabu dan limpa 

Hati dan jantung dipandang berupa 
Pada hakikatnya mayat semata 
LaXlahbajanganlah lengah 

Y aitu tubuh a'yar thabitah 

Y aitu rohani nyawa yang jilah 

Tidak berkulit daging dan darah 

Tidak berurat tulang sebuah 

Tidak berabu jantung dan hati 

Tidak dapat dipandang dengan mata ini 
Tidak dapat didengar dengan telinga ini 


lokalnya. Di antara contoh bentuk ekspresi ritual 
tarekat bersifat lokal yang akan dikemukakan di 
sini adalah ritual basapa dan kesenian salawat 
dulang. 


Ritual Basapa 


Basapa adalah sebuah ritual dalam bentuk ziarah 
secara serentak ke makam Shaikh Burhanuddin 
di Padang Sigalundi Ulakan. Kendati Shaikh 
Burhanuddin Ulakan adalah tokoh ulama tarekat 
Syattariyah, tetapi dalam acara basapa ini, 
mereka yang hadir tidak terdiri dari penganut 
tarekat Syattariyah saja, melainkan juga 
masyarakat Muslim pada umumnya.'' Dapat 
dipastikan bahwa ritual basapa ini dilakukan 
untuk menghormati Shaikh Burhanuddin Ulakan 
yang dianggap telah berjasa dalam penyebaran 
tarekat Syattariyah khususnya, dan Islam pada 
umumnya. Dalam setiap tahunnya, ziarah 
bersama ini dilakukan pada hari Rabu setelah 
tanggal 10 Safar, dan oleh karena jatuh pada 
bulan Safar inilah ritual tersebut dinamakan 
basapa (bersafar). Penentuan acara basapa 
setelah tanggal 10 Safar sendiri berkaitan dengan 
hari yang diyakini sebagai tanggal wafatnya 
Shaikh Burhanuddin Ulakan, yaitu 10 Safar 1111 
H/1691 M.' 
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Menurut beberapa sumber lokal, ritual 
basapa mulai dilakukan oleh para pengikut Shaikh 
Burhanuddin Ulakan pada sekitar tahun 1316 
H/1897 M. Sebelumnya, ziarah ke makam Shaikh 
Burhanuddin Ulakan dilakukan pada waktu yang 
tidak ditentukan. Dalam naskah Inilah Sejarah 
Ringkas — Auliyaullah — al-Salihin — Shaikh 
Burhanuddin  Ulakan yang Mengembangkan 
Agama Islam di Daerah Minangkabau misalnya, 
diceritakan: 


“Adapun dahulunya, yaitu sebelum tahun 
1316 H, orang datang berziarah ke makam 
Ulakan tidak bertentukan bulan dan harinya, 
malahan menurut kemauan satu-satu negeri 
saja dengan ulamanya, ada yang di bulan 
Rabisal-A wwal, ada yang di bulan Rabi sal- 
Akhir: ada yang di bulan Rajab, di bulan 
Sha'ban, di bulan Ramadlan, di bulan 
Shawwat: di bulan Dhuzal-Ga'dah, dan di 
bulan Dhual-H fjah..." (h. 113). 


Kemudian, dua orang ulama pewaris ajaran 
Shaikh Burhanuddin Ulakan, yakni Shaikh K epala 
Koto Pauh Kambar dan Shaikh Tuanku Kataping 
Tujuh Koto di Kalampayan Ampalu Tinggi 
mengambil inisiatif untuk bermusyawarah dengan 
sejumlah ulama tarekat Syattariyah lainnya untuk 
merumuskan dan menentukan waktu ziarah 
bersama ke makam Shaikh Burhanuddin Ulakan. 
Dan dalam sebuah pertemuan yang berlangsung di 
Ulakan, Shaikh Kepala Koto Pauh Kambar 
menjelaskan bahwa jika ziarah ke makam Shaikh 
Burhanuddin di Ulakan dapat dilaksanakan dalam 
waktu yang bersamaan, maka banyak hal yang 
dapat dilakukan secara bersamaan, antara lain 
adalah membicarakan berbagai — persoalan 
keagamaan di kalangan penganut tarekat 
Syattariyah, seperti penentuan awal bulan 
Ramadan dan hari raya Idul Fitri.'? Akhirnya, 
dalam pertemuan itu pula diputuskan bahwa 
ziarah ke makam Shaikh Burhanuddin Ulakan 
dilaksanakan secara rutin pada setiap hari Rabu 
setelah tanggal 10 Safar: 


“..Kemudian, sepakatlah kerapatan untuk 
menetapkan ziarah bersama itu sekali 
setahun ke makam Shaikh Burhanuddin, 
disatukan bulannya dan harinya, yaitu hari 
Arba' sesudah sepuluh Safar....Maka 
dimulailah ziarah bersama itu yang pertama 
kalinya pada hari Arrba' 16 Safar tahun 1316 
H..." (h. 116). 


Semenjak itu, basapa menjadi ritual rutin tahunan 
yang tak pernah terlewatkan oleh para penganut 
tarekat Syattariyah, karena bagi mereka, basapa 
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menjadi bagian tak terpisahkan dari ritual tarekat 
Syattariyah itu sendiri. Dan dalam perkem- 
bangannya kemudian, basapa tidak hanya dihadiri 
oleh para penganut tarekat Syattariyah dari 
Sumatra Barat saja, melainkan juga dari berbagai 
wilayah lain seperti Jambi, Palembang, Riau, 
Sumatra Utara, bahkan dari negeri jiran, seperti 
Malaysia.” Bagi sebagian pengikut Syattariyah 
yang fanatik, basapa bahkan dijadikan sebagai 
ritus wajib, karena mereka meyakini — meskipun 
hal ini juga ditentang oleh sebagian ulama tarekat 
Syattariyah lain— bahwa rritus ini dapat 
menggantikan pahala naik haji ke Tanah Suci 
M akkah.? 

Dalam pelaksanaannya sendiri, ritual 
basapa umumnya diisi dengan tiga kegiatan 
utama, yaitu: pertama, ziarah dan berdoa di 
makam Shaikh Burhanuddin Ulakan: kedua, salat, 
baik salat wajib maupun sunnat: dan ketiga, zikir. 
Tetapi tidak sedikit pula yang mengisi ritual 
basapa ini — terutama pada hari-hari terakhir— 
dengan upacara menyendiri ke hutan-hutan dan ke 
bukit-bukit sunyi pada hari Rabu di akhir bulan 
Safar itu. Pada waktu itu mereka meninggalkan 
rumah atau tempat masing-masing, pergi ke 
hutan-hutan atau ke bukit-bukit sunyi untuk 
melaksanakan hajat-hajat tertentu sesuai dengan 
apa yang diajarkan sang guru kepada mereka. 

Kendati pada awalnya dimaksudkan untuk 
beribadah semata, akan tetapi, bagi sebagian 
kalangan, beberapa praktik ritual yang dilakukan 
oleh para pengikut tarekat Syattariyah ketika 
melakukan basapa ini dianggap sudah berlebihan 
dan tidak sesuai dengan ajaran Islam. Di antara 
ritual yang banyak mengundang kritik tersebut 
adalah: sesajen yang ditaruh di atas kuburan, salat 
di atas kuburan, menjadikan air yang sudah 
ditaruh di atas kuburan sebagai obat yang dapat 
menyembuhkan, salat sunat “Burha”, dan be- 
berapa lainnya. 

Di tengah pro-kontra tersebut, pelaksanaan 
basapa sendiri hingga kini tetap berlangsung, 
bahkan dilakukan di bawah koordinasi pemerintah 
daerah Padang Pariaman. Dalam konteks Sumatra 
Barat ini, basapatampaknya telah menjadi bagian 
dari bentuk keberagamaan lokal yang tidak akan 
mudah hilang, karena nilai-nilainya telah 
mengakar dalam kultur sebagian masyarakatnya, 
khususnya masyarakat penganut  tarekatnya 
Shaikh Burhanuddin Ulakan itu. Bagi para 
pengikut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
sendiri, basapa telah menjadi semacam medium 
untuk mengekspresikan ritual tarekat mereka, 
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M akam Shaikh Burhanuddin di Ulakan, Pariaman. Foto: M. Y usuf. 


sehingga karenanya, menjadi bagian tak ter- 
pisahkan dari keseluruhan corak keberagama- 
annya. 

Dalam perkembangannya kini, ritual 
basapa ternyata tidak hanya dilaksanakan 
dimakamnya Shaikh Burhanuddin Ulakan saja, 
melainkan juga di beberapa makam guru tarekat 
lain yang memiliki pengaruh besar semasa 
hidupnya. Para penganut tarekat Syattariyah di 
daerah Taluk, Lintau Buo, Tanah Datar, misal 
nya, pada setiap tahunnya melaksanakan pergi 
bersafar (basapa) ke makam Shaikh Tuanku 
Kalumbuk, yang merupakan khalifah tarekat 


Syattariyah di wilayah Taluk. Basapa “lokal” 
tersebut biasanya dilaksanakan pada hari selasa 
malam di bulan Safar, seminggu setelah 
pelaksanaan “Safar Gadang” di makam Shaikh 
Burhanuddin Ulakan.?" 


Kesenian Salawat Dulang 


Dalam awal kemunculannya, salawat dulang 
merupakan sebuah media yang digunakan oleh 
Shaikh Burhanuddin Ulakan dalam  men- 
dakwahkan Islam, khususnya ajaran-ajaran 
tarekat Syattariyah. Konon, Shaikh Burhanuddin 
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Ulakan sendiri pertama kali memperoleh ins- 
pirasi untuk  mendendangkan ajaran-ajaran 
Islamnya, ketika ia belajar Islam di Aceh, dan 
menyaksikan ajaran Islam yang disampaikan 
melalui pendendangan dengan diiringi rebana 
Ketika saatnya kembali ke Minangkabau, ia pun 
melakukan hal yang serupa, yakni menyam- 
paikan ajaran-ajaran Islam melalui penden- 
dangan, tetapi tidak diiringi rebana, melainkan 
dulang atau talam8S Umumnya, bentuk dulang 
adalah bulat berupa lingkaran dengan diameter 
sekitar 60 cm. Bagian tengahnya datar, 
sedangkan pinggir kelilingnya mempunyai bibir 
yang tingginya sekitar 3 cm dari dasar, dengan 
luas bibir kira-kira 3 cm pula.” 

Ternyata, metode dakwah Shaikh Bur- 
hanuddin Ulakan dengan cara pendendangan 
tersebut cukup efektif, terbukti bahwa dengan 
caranya itu, lebih banyak dan lebih mudah lagi 
orang Minangkabau menerima ajaran-ajaran 
yang disampaikan. Pada akhirnya, tradisi 
mendendangkan ajaran tarekat yang diiringi 
dengan dulang ini dilanjutkan oleh murid-murid 
Shaikh Burhanuddin Ulakan, hingga saat ini, dan 
disebut dengan salawat dulang. 

Salawat dulang sendiri kini telah tersebar 
di berbagai pelosok di Sumatra Barat sebagai 
sebuah bentuk kesenian, yang di beberapa daerah 
tertentu lebih dikenal dengan nama “salawat 
talam' 8? Dalam praktiknya, sebuah pertunjukan 
salawat dulang selalu terdiri dari minimal dua 
grup, yang tampil secara bergantian, dan diatur 
sedemikian rupa sehingga  antarkelompok 
tersebut terjadi dialog, tanya jawab, saling 
menyindir, dan sebagainya. Setiap grup biasanya 
terdiri dari dua orang tukang salawat, yang satu 
disebut “induk”, dan yang lainnya disebut 
“anak”? Kendati pada masa kini sudah relatif 
lebih longgar, pada awalnya pertunjukan salawat 
dulang harus ditampilkan di surau atau mesjid, 
dalam berbagai acara keagamaan dan kemas- 
yarakatan, seperti: Maulid Nabi, Peringatan Isra 
Miraj, peresmian surau atau mesjid, peng- 
galangan dana pembangunan mesjid, malam 
sebelum atau sesudah khatam al-Guran di bulan 
Ramadan, dan lain-lain.” 

Dalam pertunjukan salawat dulang, kedua 
tukang salawat, yang masing-masingnya meme- 
gang dulang, duduk bersila dan melipatkan kaki: 
induk duduk di sebelah kanan dan anak di 
sebelah kiri. Kedua dulang diletakkan di atas 
kaki kanan, tangan kiri ditaruh pada bagian 
pinggir atas dulang, sementara tangan kanan 
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ditempatkan pada bagian pinggir bawah dulang. 
Selama mendendangkan salawat, kedua tukang 
salawat ini biasanya menggerak-gerakkan kepa- 
lanya dengan menoleh ke kiri dan ke kanan, 
seraya memicingkan mata, dan saling bersahutan 
antara induk dan anak, sehingga tidak terdengar 
ada jeda di antaranya.” 

Sebelum menjadi “pemain”, para pen- 
dendang salawat dulang disyaratkan untuk 
masuk ke dalam ikatan tarekat Syattariyah 
terlebih dahulu, karena tujuan pokok dari 
salawat dulang adalah menyampaikan ajaran- 
ajaran tarekat, khususnya tarekat Syattariyah di 
kalangan masyarakat Minangkabau.” Oleh 
karenanya, bagi para pendendang tersebut, 
salawat dulang tidak hanya merupakan kegiatan 
berkesenian, melainkan lebih dari itu adalah 
merupakan cara mereka mengekspresikan ritual 
tarekatnya. Tidak mengherankan kemudian 
bahwa bait-bait salawat dulang yang diden- 
dangkan pun sangat sarat dengan nilai-nilai 
sufistik. Dan seperti telah dikemukakan, bait- 
bait dalam salawat dulang juga seringkali 
mengandung materi “pengajian” yang dikenal di 
kalangan penganut tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat sebagai “pengajian tubuh", 
selain tema-tema lainnya seperti nasihat untuk 
memperkuat keimanan, cerita tentang kehidupan 
akhirat, penyerahan diri kepada Sang Pencipta, 
dan lain-lain. 

Umumnya, struktur salawat dulang terdiri 
dari tiga komponen utama: pertama, katubah 
(khutbah), yang berisi pembukaan, puji-pujian 
kepada Allah dan Nabi Muhammad, perkenalan, 
basa-basi atas kekurangan grupnya, dan 
pengantar tentang apa yang akan dibicarakan 
(dibaco) dalam bagian berikutnya: kedua, batang 
(isi pokok): dan ketiga, panutuik (penutup). 

Sebuah katubah, biasanya diawali dengan 
“imbauan Kkatubah", atau yang disebut juga 
dengan “saruan” atau imbauan salawat, yang 
bertujuan sebagai pembukaan, demikian halnya 
sebelum masuk ke dalam “batang”, biasanya 
diawali juga dengan “imbauan lagu batang”, 
yang berisi persiapan menuju lagu dalam batang. 
Pada permulaan lagu batang inilah, dulang atau 
talam mulai dimainkan (ditabuh) untuk 
mengiringi bait-bait syair yang dibacakan. 
Setelah lagu batang selesai, pendendangan 
dilanjutkan dengan Y amolai I, yang juga diawali 
dengan imbauan Y amolai I. Biasanya, syair dalam 
Y amolai ini merupakan persembahan kepada yang 
dimuliakan (seperti Nabi Muhammad Saw.). 
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Imbauan K hutbah 
Aaa...ei...yo...00...aa..000...aa...€i...ya 
Aaa...ei...yo...aa...Nabi Allah o Na(nga)bi 
. Ya... O.. 6y ... 

A aayo junju(a)ngan 

A aayo junju(a)ngan 

Allah Allah ei... 

Allah Allah ei... 

A aayo junju(a)ngan 

A aayo junju(a)ngan 

Aaa...ei...eiejei, A lah A Ilahurabbi, rabbi ya 
rabbi 

Allahurabbi baktuan kito, Nabi Muhammad 
pangulu kito 

Wahai sahabat tolan sudaro 


K hutbah 

Assalamu'alaikum etolan sahabat 

O jokalau kito kamangaji hakikat 
Nyawa jo tubuah lah nyato sakabek 
Jangan disangko duo alamaik 

Kok disangko duo lah nyato sasek 

U rang mandanga samonyo ingek 

U rang aluma banyak nan kiramaik 
Janganlah kito bacando bodoh 

M umbang jo kalapo mano nan tuo 
Anak jo bapo mano nan mudo 

Kok tak ado anak bapo tak ado 

Zat jo sifat namo kajinyo 

Allah jo Muhammad di mano ko inyo 
Di mano bana tampek nyatonyo 

Kok tidak dipaham di hati kito 

Jalan nan samak kabatambah rimbo 
Tak mungkin biawak kamalawan buayo 
Tak mungkin babi kabaranak ruso 
Tak mungkin tumbuah tanduak di kudo 
A dapun raso jo na marasoi 

Baapo banalilin jo api 

Baapo bana cincin jo jari 

Nan mano bana nan sipaik maani 

Iyo uju'am sipaik (a)kawi 

K ok iyo mati sabalun mati 

Tantukan jalan kakito lalui 

Tantukan lauik kakito ranangi 
Kubaklah kulik (i)lieklah isi 

Supayo nak dapek bijo nan kawi 
Allahlah duduak di 'aras kursi 

Di kapalo jantuang M uhammad badiri 
Di panka jantuang sabuku darah mati 
Di situ pulo(e) A bujaia badiri 
Baparang jo Muhammad tak manaruah habi 
Kok kalah Muhammad narako dihuni 
Nagari Makah dimakan api 

Kok manang M uhammad anggoto suci 
Suci anggoto samo sakali 

Y o baitulah misanyo....aaa... 

Y onan su...dalah tadiri yao... 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Allahurabbi Tuhan kita, Nabi Muhammad 
penghulu kita 
W ahai, sahabat dan saudara 


Assalamu'alaikum saudara dan sahabat 
Jika kita akan mengaji hakikat 

Nyawa dengan tubuh nyata seikat 

Jangan disangka dua alamat 

Jika dua sudah nyata sesat 

Orang mendengar semuanya ingat 

Orang alumma banyak yang keramat 
Janganlah kita seperti bodoh 

Putik dan kelapa mana yang tuo 

Anak dengan bapak mana yang tua 

Jika tidak ada anak bapak juga tidak ada 
Zat dan sifat nama kajinya 

Allah dengan Muhammad di manakah iya 
Di mana benar tempat nyatanya 

Kalau tidak dipaham di hati kita 

Jalan yang kotor akan bertambah rimba 
Tidak mungkin kadal akan melawan buaya 
Tidak mungkin babi akan melahirkan rusa 
Tidak mungkin tumbuh tanduk di kepala kuda 
A dapun rasa dengan merasai 

Bagaimana lilin dengan api 

Bagaimana cincin dengan jari 

Y ang mana benar sifat maani 

Iya uju'am sifat yang kawi 

Kalau mati sebelum mati 

Tentukan jalan yang akan dilalui 
Tentukan lautan yang akan direnangi 
Kupaslah kulit lihatlah isi 

Supaya dapat bibit yang asli 

Allah sudah duduk di "aras dan kursi 

Di kepala jantung Muhammad berdiri 

Di pangkal jantung ada darah mati 

Di situ pula A bujahil berdiri 

Berperang dengan M uhammad tidak ada henti 
Jika kalah Muhammad masuk neraka 
Negeri Mekah dilalap api 

Jika menang M uhammad anggota suci 
Suci anggota sama sekali 

Ya begitu misalnya... 

Sudah terdiri 
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Setelah itu, pendendangan salawat dulang 
dilanjutkan lagi dengan Yamolai Il, yang juga 
didahului dengan imbauan Yamolai II. Setelah 
selesai Y amolai II inilah, kemudian pendendangan 
salawat dulang masuk pada bagian yang umumnya 
disukai oleh para pendengarnya, karena mulai 
membacakan syair-syair bernuansa sufistis yang 
didendangkan dengan berbagai irama lagu.” 
Dapat dipastikan bahwa syair-syair dalam salawat 
dulang sangat kental dipengaruhi oleh ajaran 
tasawuf dan tarekat, khususnya tarekat 
Syattariyah. Mulai dalam katubah, berbagai 
himbauan — yang dalam konteks keilmuan tasawuf 
sesungguhnya merupakan ajaran tarekat “tingkat 
tinggi”, karena sangat bersifat filosofis— sudah 
mulai disampaikan. Formulasi katubah biasanya 
disusun sedemikian rupa, sehingga juga 
mengandung unsur pujian, sindiran, atau ledekan, 
yang ditujukan kepada grup lain yang tampil 
sebelum atau sesudahnya. 

Berikut adalah contoh bait-bait salawat 
dulang dari grup ilek Barapi, yang edisi 
transkripsinya saya kutip dari tulisan Firdaus 


Imbauan Lagu Batang 

M asuak sarugo o...aaa...eee... 

Iyo lai kampuanglah nan rami ya a..... 
Iyo lai kampuanglah nan rami ya a..... 
|yo...eee...000... 

|yo...cee...000... 


Lagu Batang 
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Binulia di salah satu website tentang salawat 
dulang:” 

Komponen kedua dari salawat dulang 
adalah “batang”, yang merupakan ajaran pokok 
tasawuf yang ingin disampaikan. Bagi grup 
yang tampil pertama kali, selain mengandung 
berbagai ajaran pokok tasawuf tersebut, juga 
berisi pertanyaan untuk grup yang akan tampil 
berikutnya, sebaliknya, “batang” dalam grup 
yang tampil berikutnya biasanya juga mengan- 
dung jawaban atas pertanyaan grup pertama 
tadi, demikian seterusnya. 

Bait-bait di bagian batang ini, umumnya 
didendangkan dengan irama lagu-lagu yang 
sedang ngetrend, baik lagu dangdut, pop, atau 
lagu-lagu daerah Minangkabau sendiri. Tam- 
paknya, berbagai improvisasi dalam menden- 
dangkan bait-bait sa/awat dulang inilah yang, 
antara lain, menjadikan tradisi salawat dulang 
tetap hidup dan disukai hingga kini.” Berikut 
adalah contoh transkripsi salawat dulang 
bagian batang, yang juga saya kutip dari 
tulisan Firdaus Binulia, lengkap dengan iden- 
tifikasi jenis irama lagunya: 


M asuk surga... 
Kampung yang ramai... 
Kampung yang ramai... 


M elodi: Cupak Randah. Dulang mulai ditabuh 


Aaa...e...o..wanalangak 

O Allah...o...wallah alla inilla e...ya ing ngiak 
Ilallah 

iyo Nabi Muhammad ee Rusul(al Jullah 


Oala amo anallah iyo ai tuan(ai)ku urabbi 
Iyo Muhammad itu ai urang di M akah 
Sabana alainyo Rasul alai kuli(ni)fah o Allah 
Di dalam o nagari lai Makah M adinah 

Tiado nan Tuhan o de malainkan inyo o 
Allah 

Iyo matilah kamu didalam e kulimah 

Di dalam alai kulimah lailaha(najilallah 
Diakui Nabi masuak sarugo jannah 

Iyo silamat nyawo lai barpulang o ka Allah 
Iyo salamaik tubuah ditarimo tanah 

E le baitu pangajian iyola di dalam o kulimah 
O... Ilallah aaa...e...o...ei...ya...el... 


Allah ya la illaha illallah 


Nabi M uhammad rasulullah 


YaAllah Tuhanku Rabbi 

M uhammad itu orang di Mekah 
Sebenarnya rasul khalifah A Ilah 
Dalam Negeri M ekah M edinah 
Tiada Tuhan melainkan Allah 


M atilah kamu di dalam kalimat 
Dalam kalimat Ia ilaha ilallah 

Diakui oleh Nabi masuk surga jannah 
Selamat nyawa berpulang pada Allah 
Selamat tubuh diterima tanah 

Begitu pengajian dalam kalimat 
Ilallah 
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Y amolai I 
Aaae.. Allah yolaillah odeknan Ia ya Ilallah 
O...ei...di ya(nga a)molai..e.. 
O Nabi Muhammad odenan lai Rasulullah 
O...e....innilallah iyo am maha ahei 
Am ma naa...hai en nge am nge ei...am nge 
em ehe 
Y o dek nak lah kami cari di mano hilangnyo 
Iyo iya lah a mulio 
Ilang nak tantu di mano rimbonyo 
Inilahiyo... 


Y amolai II 

Hanyuik nak tantu di mano muaronyo 
O...ei...di ya(nga a)molai a de yamolai 
Marilah pangajian gak sapatah duo 
O...ei...innilallah iyo ilallah 


Peralihan 

Karano pangajian penting de kito 
Penting sakali di bidang agamo 

| yo agamo Islam o dek agamo kito 

| yo suruah jo tegah lai ado di dalamnyo 
O denan tingga nan di kito de 
Manjalan(alade)kan sajo 


Lagu Cancang 

| yo mano ne segalo lai karib jo i kanduang 
O denan parakaro nyawo de lai tarui 
disambuang 


Pergantian melodi 

Nak dapek iyo pidoman o pandang iyo nak 
santuang 

Ala di angin de batiup di ombak iyo 
basabuang 

Lei kaputus(ndes)an paham supayo iyo nak 
jazam 

Iyo lei nak lei jangai kaji lai surah lai 
kaleleran 

Dikaja letak dapek di kanduang lah baciciran 
Iyo harok nde di hujan o Ia di ateh awan 

O airiyo di cawan o kito iyo curahkan 

Iyo arok nde di buruang tarabang iyo di hutan 


O le punai nde di tangan nan kito iyo 
lapehkan 

Ala baitu iyo la misal a rupo lai pangajian 
O kaji nde nan ala banyak tak ado lei 
kaputusan 

Lei karano nde baitu o pikir iyo olehmu 
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Allah ya Ia ilaha ilallah 

Y amolai 

Nabi Muhammad Rasulullah 

Ilallah 

Supaya kami cari di mana hilangnya 


Hilang boleh tentu di mana rimbanya 


Hanyut boleh tentu di mana muaranya 


M arilah mengaji sepatah dan dua 


Karena pengajian penting bagi kita 
Penting sekali di bidang agama 
Agama Islam agama kita 

Suruh dan larangan ada di dalamnya 
Tinggal bagi kita 

Menjalankan saja 


M ana segala karib dan kandung 
M asalah nyawa terus disambung 


Agar dapat pidoman pandang yang santun 
Angin bertiup ombak bersabung 
Keputusan paham supaya jazam (-nyatal 
Angan jangin kaji surah berlebaran 
Dikejar tidak dapat di kandung berceceran 
Harap di hujan di atas awan 

Air di gelas dituangkan 

Harap di burung terbang di hutan 


Punai di tangan kita lepaskan 


Begitu misal rupa pengajian 
Kaji yang banyak tidak ada keputusan 


Karena begitu fikir olehmu 
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Pergantian melodi 
Iyo lei sabuah hadis o denan surah a lei nak 
tantu 
O iyo "Man a'rafa dengan Ia de Nafsahu 
Fagod a'rafa dengan rabbahu" 
Siapo mangana akan dirinyo 
Seolah mangana akan T uhannyo 
O pahamnyo hadis baitulah lelo 
Karano baitu o janganlah lupo 
Tuntuiklah kaji diri nak nyato 
Sabananyo diri nak tantu nan inyo 
"Lailahailallah" e kalau dibaco 
Kulimahnyo ampek janganlah lupo 
O kulimah LA jokalau dikato 
A 'yan karaji'ah manjadi singajo 
O tubuah nan kasa kulit dagiangnyo 
Baurek batulang barabu balimpo 
Bahati bajantuang dipandang barupo 
O pado hakikat o mait samato 
Kulimah ILAHA janganlah lengah 
| yaitu tubuah a'yan sabita 
Y aitu rohani di nyawa nan jilah 
Tidak bakulik badagiang badarah 
Tidak baurek Ia batulang sabuah 
O lei tidak barabu na bajantuang Ia de bahati 


O detak dapek nan dipandang iyo lai jo mato 
ini 
Iyo tak dapek didanga o denan jo talingo ini 


Hati Yang Luka 

Obbie M essakh 

Lei malainkan suci sungguah tajali 

Banamo M uhammad, banamo M uhammad 
Zahir batini, zahir batini 

A 'yan sabita iyo mako katantu, o mako 
katantu 

Iyo dicari iyo dengan alemu, o dengan alemu 


Iyo jo mato hati diacu-acu, uwo uwo uwo 
Iyo kuliah mak illah pintak kaguru, uwo uwo 
UwO 

Iyo uju'am namo dikaku, namo dikaku 
Sabananyo diri iyolah itu, iyolah itu 

Pado hakikat diri yang jilah 

O dipanggang tak hanguih, dipanggang tak 
hanguih 

Dirandam tak basah, dirandam tak basah 

O dejauah padonyo iyo pasal barubah, o 
pasal barubah 

Malainkannyo tatap o digudam tak pacah, 
digudam tak pacah 

Iyo bukanfi)nyo zaat sifatpun bukan, uwo 
UWO UwO 


Sebuah hadis surah yang tentu 


Yaitu "Man arafa dengan Nafsahu 
Fagod arafa dengan Rabbahu" 
Siapa mengenal akan dirinya 
Seolah mengenal akan tuhannya 
Pahamnya hadis begitulah di kita 
Karena begitu janganlah lupa 
Tuntutlah ilmu diri yang nyata 
Sebenarnya diri tentulah iya 

la ilaha ilallah kalau dibaca 
Kalimatnya empat janganlah lupa 
Kalimat LA jika dikata 

A 'yan kharijiah menjadi sengaja 
Tubuh yang kasar kulit dagingnya 
Berurat bertulang rabu dan limpa 
Hati dan jantung dipandang berupa 
Pada hakikatnya mayat semata 
Kalimat ILAHA janganlah lengah 
Y aitu tubuh a'yan sabitah 

Y aitu rohani nyawa yang jilah 
Tidak berkulit daging dan darah 
Tidak berurat tulang sebuah 
Tidak berabu jantung dan hati 


Tidak dapat dipandang dengan mata ini 


Tidak dapat didengar dengan telinga ini 


Melainkan suci sungguh terjadi 

Bernama M uhammad, bernama M uhammad 
Lahir batin, lahir batin 

A 'yan sabitah makanya tentu 


Y aitu dicari dengan ilmu 


Dengan mata hati diacu-acu 
Agar jelas pinta ke guru 

Y aitu uju'am nama diakui 
Sebenarnya diri iyalah itu 
Pada hakikat diri yang jelas 
Dibakar tidak hangus 


Direndam tidak basah 
Jauh darinya pasal berubah 


Melainkan tetap dihempas tidak pecah 


Bukannya zat sifat pun bukan 
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Iyo bukannyo minum bukannyo makan, uwo 
UWO UwO 

Lalok jo jago dikato jangan, dikato jangan 
Supayo nak nyato nan siuju'al 

Iyo kapado guru, kapado guru 

Kaji ulangan, kaji ulangan 

O dikaji bana iyo sadalam-dalam, o sadalam- 
dalam 

E kasano pulangnyo iyo api kok padam, o 
api kok padam 

Iyo kasano pulangnyo sagalo alam, uwo uwo 
UuwO 

Kulimah ALLAHU handaklah ingek, uwo 
UWO UwO 

Ah itu banamo si ujumu'at, si ujumu'at 

E ujud na muthalak o den hayati lai jo ayat 
(?1 

O de nan paham samato iyo lai kok kurang 
ingek 

Iyo dangallei)kan misa salaiku lai ibarat 


Kasiah Tak Sampai 

Syahrul Tarun Y usuf 

Sabuah caramin handak(de)lah liek 
Sabuah caramin de handaklah pegang 
Dalam caramin ado bayang-bayang 
Sarang caramin o kalau ditimbang 

A 'yan karji'ah misainyo tarang 

Lai a'yan sabita caramin nan licin 
Bayang-bayang ado di dalam caramin 

Iyo uju'al namonyo yakin 

A dapun urang o nan bacaramin 
Siujumu'at namonyo kadim 

Baitulah misa kaganti nasakah 

O ulang ka guru tambah dek lah surah 

O nak nyato nyawa Ia dengan kulimah 

Y aitu kulimah lailahailallah 

Kaputusan paham kalau lai masak 
Alamaik santoso palangkahan rancak 

Di angin lei batiup o di parahu lei batulak 
O la dilangkah la dek salangkah dek lai 
janjang Ia dek takanak 

Iyo dihambua sahambua lei pintu lei tabukak 
1? 

O de pananti nan de Ia suko de nan datanglah 
de Ia galak 


Boneka Dari India 

Ellya K hadam 

Iyo urang nan pai Ia de hatinyo Ia enak 
Aiyo urang nan tingga lai hati Ia lamak 

O nyawa malayang Ia de sarugo tabukak 

O batamu jo Tuhan dejo lezat nan banyak, 
nan banyak 
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Bukannya minum bukan makan 


Tidur dan bangun dikata jangan 
Supaya nyata si uju'am 

K epada guru, kepada guru 

Kaji ulangan, kaji ulangan 
Dikaji benar sedalam-dalam 


Kesana pulangnya api bila padam 
Ke sana pulangnya segala alam 
Kalimat ALLA HU hendaklah ingat 


Y aitu bernama si ujumu' at 
Ujud muthalak yakin dan hayat 


Paham semata kalau kurang ingat 


Dengarkan misal selaku ibarat 


Sebuah cermin hendaklah lihat 
Sebuah cermin hendaklah pegang 
Dalam cermin ada bayang-bayang 
Bingkai cermin kalau ditimbang 

A yan kharijiah misalnya terang 

A 'yan sabitah cermin yang licin 
Bayang-bayang ada di dalam cermin 
Y aitu uju'al namanya tepat 

A dapun orang yang bercermin 

Si ujumuat namanya ada 

Begitulah misal ganti nasakah 
Ulang ke guru tambahlah sura 

Agar nyata nyawa dengan kalimat 

Y aitu kalimat Ia ilaha ilallah 
Keputusan paham jika sudah masak 
Akan selamat langkahnya baik 

Di angin bertiup perahu berangkat 
Di langkah selangkah jenjang terpasang 


Niat bertemu pintu terbuka 


Penanti suka yang datang ketawa 


Orang yang pergi hatinya enak 
Orang yang tinggal hatinya juga enak 
Nyawa melayang surga terbuka 
Bertemu dengan Tuhan lezat yang banyak 
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Penutup, masih menggunakan melodi Boneka Dari India 


Soal pangajian sakian sajo 

Sakian dahulu di kami baduo 

Dari Kilek Barapi sekarang nangko 
Ibaraik baladang lah laweh rasonyo 

Kok latiahlah datang paneklah tibo 
Paluah baciciran de tarabik di dado 

Iyo alahko sanang lah si panonton basamo 
O de nan alahko sajuak lai dikiro-kiro, kiro- 
kiro 

Itulah wejangan di kami baduo 

Dari Kilek Barapi sekarang nangko 

Bak bumi nak sanang padi manjadi 

Anak buah nak kambang nagari nak rami 
Baumua nak panjang Ia de pamurah rasaki 
Ibadat e katuhan de batali-tali 

Itu parmintaan Ia dari Kilek Barapi 
Alahko sanang de o sidang nan rami 


Dalam bait-bait sa/awat dulang di atas, terdapat 
beberapa tema penting yang selalu menjadi 
wacana dalam tasawuf falsafi, yaitu, antara lain: 
interpretasi kalimat zikir /asilaha illasA Ilah 
interpretasi hadis Nabi yang berbunyi: “man 
'arafa nafsah fa gad 'arafa rabbah" (barangsiapa 
mengenal dirinya, maka ia akan mengenal 
Tuhannya), hubungan ontologis Tuhan dan 
alam, yang dianalogikan dengan hubungan benda 
dengan bayangannya di cermin, serta 
perbincangan tentang a'yae thabitah dan a'yap 
kharijiyyah!”? Khusus tentang penafsiran hadis 
Nabi man 'arafa nafsah fa gad 'arafa rabbah di 
atas, para penganut Syattariyah tampaknya 
menjadikan hadis ini sebagai landasan utama 
untuk masuk pada pembahasan tentang 


Penutup 

Iyo ala nde babari o kandak la de nan tibo 

O denan jo kok dari kami cukup lai sakian sajo 
Iyo paneklah datang o litak nan lah tibo 

O de nan kini baitulah de lai mangko na 
kaeloknyo 

Iyo ala babari kandak nan tibo 

Iyo kandak Ia de nan tibo iyo lai sabantah cako 


O bak bumi nak sanang padi nak manjadi pulo 
Anak buah nak kambang nagari nak rami pulo 
Ala ibadat Ia de katuhan batambah-tambah Ia 


de handaknyo 
Dengan wassalam disudahi sajo 


Soal pengajian sekian saja 

Sekian dahulu dari kami berdua 

Dari Kilek Berapi sekarang sudah 
Ibarat berladang sudah luas rasanya 
Lelah sudah datang capek sudah tiba 
Keringat berceceran terbit di dada 
Sudahkah senang penonton bersama 
Sudahkah sejuk dikira-kira 


Itulah penampilan dari kami berdua 

Dari Kilek Berapi sekarang jua 

Bumi agar senang padi menjadi 

Anak buah agar banyak negeri agar ramai 
U mur agar panjang murah rezeki 

Ibadah ke Allah bertali-tali 

Itu permintaan dari Kilek Berapi 
Sudahkah senang sidang yang ramai 


“pengajian tubuh”. Mereka berkeyakinan bahwa 
untuk mengetahui hakikat Tuhan, yang terlebih 
dahulu dilakukan adalah mengenal secara 
sempurna diri (tubuh) mereka masing-masing, 
lahir dan batin. 

Akhirnya, pada komponen terakhir, yaitu 
panutuik (penutup), bait-bait salawat dulang 
umumnya berisi permintaan maaf, ucapan terima 
kasih, serta pesan-pesan agar materi “pengajian” 
yang dikemukakannya dapat bermanfaat bagi 
semuanya. Bagi grup yang pertama kali tampil, 
bagian panutuik ini juga dapat berisi permintaan 
kepada grup berikutnya untuk menjawab 
pertanyaan yang sudah diajukan. Berikut adalah 
contoh bagian panutuik salawat dulang versi 
Firdaus Binulia: 


Sudah diberi kehendak yang tiba 
Dari kami cukup sekian saja 
Lelahlah datang capeklah tiba 
Kini begitulah sebaiknya 


Sudah diberi kehendak yang tiba 
Permintaan yang datang sebentar ini 


Bum agar senang padi agar menjadi pula 
Anak murid agar banyak negeri agar 
ramai pula 


Ibadah ke Tuhan bertambah hendaknya 


Dengan wassalam disudahi saja 
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Demikianlah, di Sumatra Barat ini, salawat 
dulang telah menjadi salah satu bentuk ekspresi 
para penganut tarekat Syattariyah untuk 
mendekatkan diri mereka kepada Tuhannya. 
Lebih dari itu, salawat dulang juga dapat 
dianggap sebagai salah satu bentuk perpaduan 
antara Islam yang memuat berbagai ajaran, 
dalam konteks ini tasawuf, dengan adat atau 
tradisi lokal di Minangkabau, sehingga 
karenanya, — salawat — dulang — merupakan 
manifestasi dari slogan yang mengakar kuat pada 
masyarakat Minangkabau, yakni: Adat Basandi 
Syarak, Syarak Basandi K itabullah (A BS-SBK ), 
Syarak Mangato Adat Mamakai, Syarak 
M andaki A dat M anurun.'? 

Dalam konteks yang lebih besar lagi, 
salawat dulang, dan juga ritual basapa yang 
dikemukakan sebelumnya, dengan sendirinya 
juga memberikan gambaran riil akan apa yang 
sering disebut sebagai “Islam lokal”, yakni suatu 
artikulasi dari “proses penerjemahan" Islam ke 
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dalam sistem sosial-budaya, politik — dan 
intelektual yang berlaku di suatu masyarakat 
(Hooker 1983). Islam lokal mengandung dua 
konsep penting. pertama, ia adalah konsep 
tentang sebuah keadaan yang khusus dan unik 
dari suatu praktik keagamaan tertentu. Keunikan 
tersebut bisa jadi karena dipengaruhi budaya 
lokal, tetapi juga bisa terjadi karena proses 
pembumian dari ajaran-ajaran normatif Islam ke 
dalam realitas: kedua, Islam lokal mengandung 
unsur sebuah proses yang terus berlanjut dari 
pertemuan dan interaksi budaya dan Islam dalam 
proses sejarah. 

Dengan penjelasan di atas, maka salawat 
dulang dan juga ritual basapa serta berbagai 
bentuk ritual lokal lain yang tidak dikemukakan 
pembahasannya di sini, dapat dianggap sebagai 
contoh yang baik bagi persemaian Islam lokal, 
dan sebagai bentuk pertemuan Islam dengan 
budaya-budaya lokal yang menjadi kekayaan 
budaya tersendiri. 
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naskah— dalam penelitian ini lebih cenderung untuk 
menegaskan pola hubungan yang pertama, yakni Shaikh 
Janggut hitam sebagai guru bagi Shaikh Abdurrahman 
Lubuk Ipuh (lihat juga Amiruddin 1994: 61). K endati 
tidak menyebutkan sumbernya, Viviani sendiri 
tampaknya mendasarkan susunannya itu dari hasil 
wawancara dengan salah seorang penganut tarekat 
Syattariyah, yang mungkin saja lebih sahih, tapi juga 
mungkin keliru karena khilaf. 
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Abdul Manaf Amin (Amin 2002: 63). 
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Ganting. Pada tahun 1929, Tuanku Kalumbuk kembali 
ke kampung halamannya di nagari Taluk, Lintau Buo, 
Tanah Datar, dan mendirikan pesantren yang kemudian 
dikenal sebagai pesantren Tuanku Kalumbuk, sebelum 
akhirnya berubah nama menjadi pesantren Surau Sumur 
Darek (Yafas 1988: 37). Setelah Tuanku Kalumbuk 
wafat, pesantren Surau Sumur Darek ini dilanjutkan 
oleh khalifah tarekat Syattariyah berikutnya, yakni 
Buya Azra'i (lahir sekitar tahun 1935), yang juga adalah 
kemenakan dari Tuanku Kalumbuk, dibantu oleh 
beberapa murid Tuanku Kalumbuk lainnya, seperti 
Buya Engku Mudo Sa'id (lahir sekitar tahun 1918), 
Hamzah (lahir sekitar tahun 1936), yang juga anak dari 
Tuanku Kalumbuk sendiri (Y afas 1988: 35-39). 

Amin 2002: 3. 

Amin 2002: 45-47. 

Nama Shaikh Sultan al-Kisai ibn Habibullah Ulakan 
dan Shaikh Habibullah Ulakan seringkali disebut dalam 
pembacaan doa oleh para pengikut tarekat Syattariyah 
di Sumatra Barat, di samping nama-nama khalifah 
lainnya, seperti  Shaikh Abdurrahman, Shaikh 
Khairuddin, Shaikh Jalaluddin Ulakan, Shaikh Idris, 
Shaikh Abdul Muhsin, Shaikh Abdul Hasan Ulakan, 
Shaikh Khalidin, Shaikh Masyruddin, dan tentu saja 
Shaikh Burhanuddin Ulakan sendiri (lihat naskah Doa 
2). Di antara nama-nama khalifah tarekat Syattariyah 
tersebut, ada yang tidak saya dapatkan informasi 
mengenai hubungan guru-muridnya, seperti Shaikh 
Khairuddin, Shaikh Jalaluddin Ulakan, Shaikh Idris, 
Shaikh Abdul Hasan Ulakan, Shaikh Khalidin, dan 
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Shaikh M asyruddin. 

Amin 2001: 7-9. 

Amin 2001: 45. 

Dalam catatan Imam Maulana Abdul Manaf Amin, 
pengangkatan tiga khalifah Shaikh Paseban tersebut 
terjadi pada 1356 H/1937 M, tidak lama sebelum 
keberangkatan Shaikh Paseban ke Tanah Suci Makkah 
untuk menunaikan ibadah haji, dan akhirnya meninggal 
di sana (lihat Amin 2001: 56-57). 

Amin 2002: 2. Informasi tentang adanya guru 
perempuan dalam dunia tarekat ini — meskipun sangat 
disayangkan tidak ada penjelasan lebih lanjut— menjadi 
sangat menarik karena umumnya, guru tarekat 
didominasi oleh kaum laki-laki. 

Firdaus dkk. 1999/2000: 20-31. 

Nur 1995: 4. 

Lihat juga Deram 1997: 219. 

Deskripsi lebih detil tentang pemberontakan terhadap 
pemerintah kolonial Belanda yang terjadi di Pauh, lihat 
Amin, Sejarah Ringkas, h. 37-48. 

Amin, Sejarah Ringkas Shaikh Surau Baru, h. 41-48. 
Amin 2001: 24. 

Lihat juga Arief dkk. 1983: 23-32: Firdaus dkk. 
1999/2000. 

Azra 1994: Fathurahman 1999. 

Azra 1994:182. 

Lihat kembali penjelasan tentang hal ini dalam 
pembahasan naskah /thg£al-D'haki-pada bagian 
sebelumnya. 

Tanbik al-M ashish. 1: Kifapat al-M uhfapa h. 5. 

Tanbik al-M ashirh. 8. 

Lihat juga Bahri 1988: 36, 57. 

Lihat Abdullah 1971: 7, Schrieke 1973: 24-25. 

Lihat juga Amin 1993: 118-119. 

Bandingkan dengan konsep al-faydjemanasi) dan a/-zj// 
(bayangan) yang dikemukakan Abdurrauf ketika 
mengemukakan pembahasan tentang hubungan 
ontologis antara Tuhan dan alam. Menurut A bdurrauf, 
meskipun alam bukan Zat Tuhan secara mutlak, namun 
alam juga tidak berbeda dengan-Nya secara mutlak 
pula, karena alam bukan wujud kedua yang benar-benar 
terpisah dari-Nya, melainkan pancaran (al-faydj dari 
Zat Tuhan itu sendiri. Akan tetapi, ketidakterpisahan 
Tuhan dengan alam tersebut tidak kemudian 
menjadikan Tuhan dan alam itu sama, karena alam 
hanyalah bayangan (a/-zf//) Tuhan belaka, atau bahkan 
bayangan dari bayangan-Nya (Fathurahman 1999: 50). 
Bahri 1988: 50-51. 

W att 1999. 

Nasution 1985, II: 40. 

ljma5 dapat diartikan sebagai kesepakatan sejumlah 
ulama (jamafah) yang diyakini sebagai memiliki 
kemampuan dan pengetahuan agama yang luas, dan 
diberikan kepercayaan untuk mengambil keputusan 
menyangkut hukum-hukum keagamaan (lihat, antara 
lain, Bernand, “idjma”, 1999). 

Pembahasan lebih jauh tentang hal ini, lihat, antara lain, 
Saleh 2001: 49-52. 

Dhofier 1994: 151. 

Bisyri 1967: 19: Wahid 1989: 198: lihat juga Dhofier 
1994: 149. 

Bakry 2000: 49. 

W ahid 1989: 198. 


68 
69 
70 


11 
72 
33 


74 
75 
76 


77 
78 
79 
80 
81 


82 
83 


84 
85 
86 


87 
88 
89 
90 
91 
92 
93 
94 


95 


96 


97 


98 


99 


Syarifuddin 1989: 73: Y afas 1988: 52. 

Biasanya barjanzi dibaca pada peringatan maulid Nabi. 
Lihat Nasrul 1987/1988: 2: Y afas 1990: 45: Bakry 2000: 
38 dan 71. 

Y afas 1990: 7. 

Deram 1992: 1-3. 

Penjelasan tentang empat unsur ini, lihat kembali 
pemerian naskah Pengajian Tarekat pada bagian 
sebelumnya. 

Azra 2002: 2. 

Hooker 1983: 1-22. 

Lihat kembali fase-fase perkembangan tarekat 
Syattariyah dalam pembahasan bagian kedua. 

Bakry 2000: 55. 

Y afas dkk. 1984: 57. 

Amin 1993: 115. 

Bakry 2000: 57. 

Lihat Daya 1990: 183, bandingkan dengan Bakry 2000: 
45. 

Daya 1990: 183. 

Lebih lengkap tentang hal ini, lihat Y afas dkk. 1984: 
67-72. 

Y afas 1988: 58. 

Amir 1990: 2-3: lihat juga Amir 1996. 

Dulang atau talam adalah benda semacam nampan yang 
terbuat dari kuningan, dan biasa digunakan untuk 
menghidangkan makanan yang, di Sumatra Barat, 
biasanya terdiri dari nasi lomak (ketan putih), nasi 
kunyik (nasi kunyir), wajik (hajit), gelamai, panyiaram, 
bulek-bulek dan lain-lain. Keseluruhan kumpulan 
makanan itu sendiri disebut Jamba (Roust 1998/1999: 
42-43). 

Roust 1998/1999: 42. 

Amir 1990: 3. 

Lihat penelitian Nasrul 1987/1988. 

Amir 1990: 1: M ardius 1995: 19. 

Amir 1990: 5, Mardius 1995: 5. 

M ardius 1995: 19. 

Amir 1990: 3: M ardius 1995: 4. 

Satu set kaset tentang pertunjukan sa/awat dulang oleh 
salah satu grup sa/awat dulang di Sumatra Barat, yakni 


grup Kilek Barapi, misalnya, mengambil judul: 
“Shalawat Dulang: Mengenai Hal Tubuah Nan 
Salapan”. Inti materi yang disampaikan adalah 


mengenai hakikat bagian-bagian tubuh lahir, seperti: 
mata, hidung, telinga, tangan, lidah, hati dan jantung, 
daging, darah, dan tulang. Ditegaskan bahwa bagian- 
bagian tubuh yang kasar (lahir) tersebut pada 
hakikatnya “mayat semata”, tidak mempunyai 
kemampuan dan kehendak apa-apa, karena bagian tubuh 
batin lah yang menggerakannya. 

Amir 1990: 8. 

Roust 1998/1999: 37-38. 

Beberapa contoh transkripsi salawat dulang yang lain, 
dapat dijumpai dalam Amir 1990 dan Roust 1998/1999. 
Lihat “Salawat dulang: Seni yang Tak Pernah Mati", 
M edia Indonesia, edisi Minggu, 02 Februari 2003. 
Menurut al-Sam'ani-ungkapan ini bukan hadis Nabi, 
melainkan kata-kata hikmah dari Yahya» al-Razi- 
Sedangkan ulama lain, seperti Ibn Taimiyah dan al- 
Sagani-»menganggapnya sebagai hadis palsu (maueu4 
(lihat Azhari, 1985: 111). Mempertimbangkan 
kemasyhurannya sebagai hadis di kalangan Sufi, 
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tampaknya ia dianggap sebagai 'hadis' sahih dan benar 
berdasarkan mukasyafah atau penyingkapan (yakni, visi 
mistis), tapi dipandang tidak sahih berdasarkan jalur 
riwayatnya. 

A 'yap thabitah adalah sebuah istilah yang dalam 
konteks tasawuf didefinisikan sebagai entitas-entitas, 
arketip-arketip, esensi-esensi, atau potensi-potensi yang 
tak berubah dan tak terhingga, yang tetap dalam 
hakikatnya. A'yap thabitah juga berarti gambaran 
nama-nama dan kualitas ilahi dan inti hakikat dalam 
hadirat pengetahuan dengan individuasi spesifik. Istilah 
ini mengandung arti sifat esensial segala sesuatu yang 
maujud sejak zaman keazalian dari pengetahuan ilahi. 
Semua itu ditetapkan sesuai dengan ketiadaan dan tidak 
disifati oleh keberadaan (Armstrong 1996:42). Adapun 
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10 
10 


wr 


a'yap kharijiyyah adalah berarti potensi luar, atau 
Ciptaan Tuhan dalam bentuk konkrietnya, yang 
keberadaannya bersumber dari a'yas thabitah (lihat 
Azra 1994: 206). 

Bakry 2000: 67. 

Lihat, antara lain, M ardius 1995: 15. 

Dalam hal ini, penting untuk dicatat bahwa di kalangan 
penganut tarekat di Indonesia, bukan hanya 
Syattariyah, melainkan juga Rifastyyah, Oadiriyyah, 
Nagshbandiyyah, Sammariyyah, dll. terdapat banyak 
ekspresi budaya lokal seperti pencak silat, debus, dan 
semacamnya. Penelitian atas berbagai ekspresi budaya 
lokal tersebut, yang sayangnya belum banyak 
dilakukan, niscaya akan memperlihatkan mozaik Islam 
Indonesia yang sedemikian kaya. 
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EPILOG 


SEBAGAI PENUTUP, saya ingin menegaskan 


bahwa sejauh menyangkut penelitian atas 
wacana keagamaan (baca: Islam) lokal di 
Indonesia, naskah klasik tulisan tangan 


(manuscript) — yang sayangnya masih sering 
terabaikan— sesungguhnya merupakan salah 
satu sumber penting paling otentik yang dapat 
digunakan. Melalui penelitian atas naskah- 
naskah keagamaan lokal tersebut, gambaran 
tentang dinamika dan perkembangan Islam di 
suatu wilayah, dengan berbagai kekhasannya, 
dapat secara mendalam dikemukakan. 

Sejumlah kajian atas naskah-naskah 
keagamaan yang telah dilakukan oleh sejumlah 
sarjana menunjukkan betapa besar sumbangsih 
naskah-naskah tersebut bagi dunia keilmuan, 
sehingga, selain memperkaya literatur keaga- 
maan,— hasil kajiannya pun seringkali menjadi 
rujukan utama para peneliti. 

Kekayaan khazanah naskah Nusantara, 
termasuk di dalamnya naskah-naskah keaga- 
maan, dan aktivitas kajian atas naskah-naskah 
tersebut, telah memungkinkan berkembangnya 
disiplin ilmu filologi, yang memang merupakan 
semacam “kunci masuk” ke dalam dunia 
pernaskahan, meski harus dicatat bahwa dalam 
perkembangannya hingga kini, para peminat dan 
peneliti naskah masih lebih sering memilih untuk 
memposisikan dirinya sebagai “penyedia” teks 
yang siap baca, dengan melakukan suntingan, 
transkripsi, terjemahan, dan analisis intrinsik 


atas naskah yang dikajinya: dan kemudian 
mempersilahkan para peneliti lain, khususnya 
sejarahwan, untuk melakukan pembacaan atas 
konteks sosial historisnya. 

Menghadirkan teks yang siap baca 
memang merupakan salah satu tugas utama 
seorang filolog, karena teks-teks yang terdapat 
dalam naskah seringkali sulit diakses oleh 
pembaca kebanyakan, baik karena huruf atau 
bahasanya yang tidak banyak dikenal, atau 
karena terlalu banyak variannya sehingga perlu 
dilakukan pembuktian (verifikasi) terlebih 
dahulu. Oleh karenanya, tugas filolog untuk 
menyediakan teks yang siap baca tersebut sudah 
selayaknya tetap dilakukan. 

Akan tetapi, yang penting digarisbawahi 
adalah bahwa aktifitas seorang filolog 
sesungguhnya bisa tidak berhenti pada tugas 
sebagai penyedia teks yang siap baca saja: 
karena sejauh pengamatan saya, hal ini lah, 
antara lain, yang menyebabkan munculnya kesan 
bahwa bidang kajian pernaskahan ini “kering” 
dan membosankan, sehingga kurang banyak 
diminati. Dalam hal ini, saya berpendapat bahwa 
menggabungkan dua aktifitas, yakni meng- 
hadirkan teks yang siap baca, dan melakukan 
sendiri pembacaan atas konteks sosial 
historisnya, meski tidak selalu mudah dilakukan, 
dapat memberikan daya tarik tersendiri bagi para 
peneliti untuk mau terjun ke dalam kajian 
pernaskahan. 
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Dari segi metodologi, pembahasan buku 
ini sendiri sebetulnya dimaksudkan sebagai salah 
satu upaya untuk melakukan terobosan di atas, 
khususnya agar pendekatan dalam kajian naskah 
tidak mengalami kemandekan. Melalui gabungan 
dua pendekatan, yakni filologis dan historis, saya 
sampai pada beberapa kesimpulan, baik 
menyangkut saling silang hubungan antar- 
naskahnya, maupun menyangkut substansi 
konsep dan ajaran tarekat Syattariyah yang 
merupakan kandungan isinya. 

Sejauh menyangkut pernaskahannya, saya 
menyimpulkan bahwa naskah-naskah Syat- 
tariyah di Sumatra Barat, yang pada dasarnya 
merupakan satu kesatuan yang tidak terpisah 
satu sama lainnya tersebut, selain ditujukan 
untuk memberikan pengajaran kepada para 
anggota tarekat, juga ditulis oleh pengarangnya 
masing-masing dalam, atau untuk menjelaskan, 
konteks tertentu, khususnya berkaitan dengan 
adanya penolakan terhadap gerakan pem- 
baharuan keagamaan Islam yang akhirnya 
melahirkan perdebatan antara Kaum Tua 
(tradisionalis) dan Kaum M uda (modernis). 

Selain itu, melalui analisis intertekstual 
dengan naskah-naskah Syattariyah yang muncul 
sebelumnya, diketahui bahwa naskah-naskah 
Syattariyah di Sumatra Barat ini jelas 
terhubungkan terutama melalui hubungan 
intelektual di antara para penulisnya, mulai dari 
Shaikh Ahmad al-Gushashi-Shaikh Ibrabim al- 
Kurari» Shaikh Abdurrauf bin Ali al-Jawi, 
sampai kepada para penulis di Sumatra Barat 
yang terhubungkan melalui salah satu murid 
utama Abdurrauf, yakni Shaikh Burhanuddin 
Ulakan. 

Adapun menyangkut ajaran tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat, seperti tampak 
dalam naskah-naskahnya, secara umum masih 
melanjutkan apa yang sudah dirumuskan 
sebelumnya, baik oleh tokoh Syattariyah di 
Haramayn, yang dalam hal ini diwakili oleh al- 
OGushashi- maupun oleh ulama Syattariyah di 
Aceh, dalam hal ini diwakili oleh Abdurrauf. 
Ajaran yang dimaksud terutama berkaitan 
dengan tatacara zikir, adab dan sopan santun 
zikir, serta formulasi zikir. 

Akan tetapi, khusus menyangkut rumusan 
hakikat dan tujuan akhir zikir tarekat 
Syattariyah, penekanannya tampak berbeda. 
Dalam hal ini, rumusan hakikat dan tujuan akhir 
zikir dalam naskah-naskah Syattariyah di 
Sumatra Barat tersebut cenderung lebih Iunak 
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dibanding ajaran al-@ushashi-maupun A bdur- 
rauf sebelumnya. Jika naskah-naskah Syat- 
tariyah karangan al-Gushashi-dan A bdurrauf 
masih mewacanakan konsep fana2 yakni 
peniadaan diri, atau hilangnya batas-batas 
individual seseorang, dan menjadi satu dengan 
Allah, bahkan fanas 'an al-fanaSatau fanas 'an 
fanakh, yakni fana5 dari fana5 itu sendiri, 
sebagai hakikat dan tujuan akhir zikir, maka 
naskah-naskah Syattariyah di Sumatra Barat 
menegaskan bahwa hakikat dan tujuan zikir 
adalah “sekedar” untuk membersihkan jiwa agar 
memperoleh kedekatan dengan Tuhan, serta 
untuk membuka rasa agar memperoleh 
keyakinan dan kesaksian akan hakikat dan 
W ujue Nya. 

Kecenderungan melunak ini bahkan lebih 
jelas lagi dalam hal rumusan ajaran tasawuf 
filosofisnya. Seperti tampak dalam naskah- 
naskah karangannya, al-Kurapri» dan juga 
Abdurrauf misalnya, masih mengajarkan 
doktrin wahgat al-wujue: kendati rumusannya 
sudah lebih disesuaikan dengan dalil-dalil 
ortodoksi Islam, sehingga doktrin wahdat al- 
wuju& — yang sempat mendapat penentangan 
keras dari para ulama ortodoks— ini, lebih 
dapat diterima oleh banyak kalangan. Dalam 
naskah-naskah Syattariyah di Sumatra Barat, 
ajaran wahgat al-wujue tersebut ternyata bukan 
saja diperlunak, lebih dari itu bahkan dilucuti 
dari keseluruhan ajaran tarekat Syattariyah, 
karena dianggap bertentangan dengan ajaran 
Ahlussunnah wal Jamaah, dan menyimpang dari 
praktik syariat. 

Pada gilirannya, sepanjang menyangkut 
tarekat Syattariyah di Sumatra Barat, dan 
berdasarkan pada naskah-naskahnya yang 
dijumpai, ajaran tarekat Syattariyah tanpa 
doktrin wahgat al-wujueini menjadi salah satu 
sifat dan kecenderungannya yang khas. Hal ini 
relatif berbeda dengan kesimpulan sejumlah 
sarjana sebelumnya, seperti B. J. O. Schrieke, 
Karel A. Steenbrink, Martin van Bruinessen, 
dan beberapa sarjana lainnya, bahwa tarekat 
Syattariyah di Sumatra Barat merupakan 
kelompok tarekat yang paling giat mengem- 
bangkan ajaran wahgat al-wujua dan berhadap- 
hadapan dengan tarekat Nagshbandiyyah yang 
disebut sebagai pengembang doktrin wahgat al- 
shuhu& (kesatuan kesaksian). Mungkin 
kesimpulan para sarjana di atas benar sejauh 
menyangkut tarekat Syattariyah pada masa 
awal kedatangannya di Sumatra Barat, akan 
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Penulis (kedua dari kiri) dan M. Y usuf (paling kanan) 
di antara dua anggota Tarekat Syattariyah di Pariaman. Foto : Y usriwal 


tetapi dalam periode kemudian, kecenderungan 
seperti yang saya sebutkan itulah yang keliha- 
tannya cukup menonjol. 

Saya katakan bahwa pelucutan wahgat al- 
wujue ini adalah khas Sumatra Barat, karena 
dalam kenyataannya, berdasarkan telaah 
bandingan atas naskah Syattariyah “versi 
Kuningan”, “versi Cirebon”, dan “versi Giri- 
loyo”, kecenderungan demikian tidak ditemukan 
sama sekali. Ketiga versi naskah tersebut, yang 
semuanya diyakini sebagai warisan ajaran 
Shaikh Abdul Muhyi Pamijahan, tetap 
mengemukakan faham wahdat al-wujud sebagai 
pencapaian spiritual tertinggi seorang murie: 
tarekat, meski naskah-naskah ini juga 
menegaskan pentingnya keselarasan pemahaman 
doktrin tersebut dengan prinsip-prinsip syariat. 

Kemudian, sejak mulai berkembangnya 
pada abad ke-17, hingga kini, tarekat 
Syattariyah telah tersebar ke berbagai pelosok 
di Sumatra Barat, mulai dari daerah Padang 
Pariaman dan Tanah Datar, menyusul 
kemudian daerah Agam, Solok, Sawah Lunto 
Sijunjung, Pasaman, dan Pesisir Selatan. 
Dengan demikian, tarekat Syattariyah di 


Sumatra Barat telah melalui jalur perse- 
barannya mulai dari daerah pantai pesisir 
sampai ke darek atau luhak nan tigo, yaitu: 
Luhak Tanah Datar, Luhak Agam, dan Luhak 
Lima Puluh Kota. Perkembangan jalur 
penyebaran tarekat Syattariyah ini umumnya 
diikuti pula oleh persebaran naskah-naskah 
yang selalu menjadi pegangan para ang- 
gotanya, sehingga naskah-naskah Syattariyah 
semakin bertambah jumlahnya dari waktu ke 
waktu. 


Selain itu, kesimpulan lain yang dapat 
dikemukakan dalam kajian atas naskah-naskah 
Syattariyah di Sumatra Barat ini adalah bahwa 
setelah bersentuhan dengan berbagai tradisi dan 
budaya lokal, ekspresi ajaran tarekat Syattariyah 
menjadi sarat pula dengan nuansa lokal. Ajaran 
tentang hubungan antara tubuh lahir dengan 
tubuh batin misalnya, dirumuskan dalam apa 
yang disebut sebagai “pengajian tubuh": 
demikian halnya dengan teknik penyampaian 
ajaran-ajaran tarekat Syattariyah: selain melalui 
bentuk-bentuk yang konvensional seperti 
pengajian, ajaran-ajaran tersebut juga disam- 
paikan dalam bentuk-bentuknya yang khas dan 
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bersifat lokal, seperti kesenian salawat dulang 
misalnya. Masih yang bersifat lokal, di kalangan 
penganut tarekat Syattariyah di Sumatra Barat 
ini juga berkembang apa yang disebut sebagai 
“Basapa", yakni ritual tarekat Syattariyah setiap 
bulan Safar di Tanjung Medan Ulakan, yang 
banyak dipengaruhi budaya lokal. 

Dalam konteks yang lebih besar, berbagai 
bentuk ekspresi ritual yang bersifat lokal 
tersebut, pada gilirannya memperlihatkan suatu 
fenomena Islam lokal yang sangat dinamis dan 
memperkaya mozaik Islam itu sendiri. Dalam hal 
ini, gambaran yang sama niscaya dapat dijumpai 
dalam naskah-naskah Syattariyah lokal di daerah 
lain, seperti dalam naskah-naskah Jawa 
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misalnya. Unsur lokal dalam naskah-naskah 
keagamaan seperti naskah Syattariyah ini sudah 
selayaknya mendapat perhatian untuk dijadikan 
sebagai sumber primer dalam upaya mere- 
konstruksi dinamika dan perkembangan tarekat 
Syattariyah di dunia M elayu-Indonesia. 

Saya berharap bahwa telaah atas sejarah, 
dinamika, dan perkembangan tarekat Syattariyah 
yang merupakan bagian tak terpisahkan dari 


Islam Indonesia ini dapat memberikan 
sumbangsih bagi upaya rekonstruksi sejarah 
Islam Indonesia khususnya, dan sejarah 


kebudayaan Indonesia secara lebih menyeluruh, 
pada umumnya. 


'abid 


ashgakal-shatide5 


al-a'yap al-kharijiyyah 


al-a' yap al-thabitah 


bai'at 


barzakhi5 


dhawg 


fana 5 


DAFTAR ISTILAH 


Seseorang yang benar-benar pasrah, menyembah dan tunduk kepada 
kehendak Allah, lihat ma'bue 


Berbagai amalan yang secara khusus harus dilakukan oleh para murie: 
tarekat Syattariyah. Amalan-amalan tersebut dikemukakan dalam bentuk 
rumus-rumus atau kode-kode rahasia yang hanya dapat diketahui melalui 
penjelasan murshid. 


Potensi luar, ciptaan Tuhan dalam bentuk konkretnya, yang 
keberadaannya bersumber dari a/-a'yap al-thabitah. 


Entitas-entitas, esensi-esensi, atau potensi-potensi yang tak berubah dan 
tak terhingga dalam hakikatnya. Istilah ini mengandung arti sifat esensial 
segala sesuatu yang wujud sejak zaman azali dari ilmu Allah, lihat a/- 
a yap al-kharijiyyah. 


Ikrar atau ritus pentahbisan untuk masuk ke dalam sebuah organisasi 
tarekat sufi. Ikrar ini, yang sesungguhnya adalah ikrar antara Allah dan 
hamba-Nya, senantiasa mengikat sang murshid dan murie: secara bersama- 
sama. 


Hubungan dalam silsilah tarekat yang terjadi melalui komunikasi spiritual 
antara seorang sakk dengan seseorang yang kemudian dianggap sebagai 
gurunya. Disebut demikian karena pembaiatan si sakk menjadi murie: 
tersebut berasal dari alam barzakh, atau alam antara, yaitu tempat 
bersemayamnya ruh orang yang meninggal sebelum datangnya hari 
kebangkitan, lihat juga uwaysi- 


Cita rasa atau pengalaman spiritual, yang merupakan tahap pertama dalam 
pengalaman pengungkapan diri Tuhan. 


Peniadaan diri, yakni hilangnya batas-batas individual seseorang, dan 
menjadi satu dengan Allah. Fana'sadalah tahap akhir dan tertinggi dalam 
perjalanan menuju A Ilah. 


150 


al-hdgigat 


ijazah 


ijmas 


isnad 


kaail 


kamil mukammil 


kashf 


khalifah 


khangah 


khirgah 


ma'bud 
al-ma'rifat 


magamat 


martabat tujuh 


mubtadi£ 


muntahis 
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Istilah ini menunjukkan Hakikat Esensial segala sesuatu atau Kebenaran 
Ilahi. A/-hdgigat merupakan peniadaan berbagai sifat hamba oleh Sifat- 
sifat Allah. 


Otorisasi, atau lisensi. Dalam konteks tasawuf berarti pengakuan bahwa 
seseorang sudah berhak menyebarkan ajaran yang diterima dari gurunya. 
Ijazah diberikan ketika seorang muric diangkat menjadi khalifah oleh 
murshid-nya. 


Kesepakatan sejumlah ulama yang diyakini memiliki kemampuan dan 
pengetahuan agama yang luas, serta mendapat kepercayaan untuk 
mengambil keputusan menyangkut hukum-hukum keagamaan. 


Rangkaian otoritas yang menjadi faktor menentukan dalam proses 
penurunan (transmisi) sebuah tradisi hadis. 


Secara harfiyah berarti “yang sempurna”. Istilah ini digunakan dalam 
naskah Syattariyah untuk merujuk seorang sak yang sudah mencapai 
tingkat sempurna dalam pengetahuan ilmu tasawuf, satu tingkat di atas ini 
adalah kami! mukammil. 


Secara harfiyah berarti “yang sempurna dan menyempurnakan". Istilah ini 
digunakan dalam naskah Syattariyah untuk merujuk seorang sa&k yang 
sudah mencapai tingkat tertinggi dan paling sempurna dalam pengetahuan 
ilmu tasawuf. 


Penyingkapan, yakni merupakan salah satu jenis pengalaman spiritual 
langsung yang menyebabkan seorang sa&k dapat mengetahui pengetahuan 
tentang Hakikat Allah. Para ahli sufi sering juga disebut ah/ al-kashf 
(kaum penyingkap). 


Gelar bagi seorang muriek yang dianggap telah lulus dalam mempelajari 
ilmu hakikat, dan berhak menyebarkan ajaran tarekat yang diterimanya, 
lihat ijazah. 


Sebuah bangunan yang digunakan oleh para sufi untuk berbagai macam 
keperluan, seperti belajar-mengajar, berkhalwat, berzikir, dan sebagainya, 
lihat ribatg 


Baju (jubah) yang menjadi simbol seorang sa&k. Jubah ini diberikan oleh 
murshid kepada seorang murie ketika dia ditahbiskan menjadi anggota 
tarekat, atau ketika dia menyelesaikan perjalanan suluknya. 


Y ang disembah, yakni Allah, lihat 'abid. 


Pengetahuan Ilahi, yakni pengetahuan hakiki yang datang melalui 
penyingkapan (Kkashf) dan penyaksian (mushahadah). 


Kedudukan-kedudukan spiritual yang harus dilalui oleh seorang sakk, dan 
menjadi dasar guna mengaktuali sasikan kesempurnaan manusia. 


Ajaran tentang penciptaan alam dan manusia melalui penampakkan diri 
Tuhan dalam tujuh martabat (tingkatan), yakni ahddiyyah, wahdah, 
wabidiyyah, "alam mithak' alam arwah' alam ajsam dan insan kamil. 


Istilah untuk menyebut para pemula dalam perjalanan spiritual: tingkatan 
di atas ini, berturut-turut adalah mutawassitpan muntahis 


Sakik yang sudah mencapai tingkat tinggi dalam perjalanan spiritual, lihat 
mubtadi& mutawassit) 
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muragabah 


murie 
murshid 
mushakadah 


mu tabarah 


mutawassit) 


neo-Sufisme 


ribat 


Sakik 


Shatghit 


Shaikh 
silsilah 
suluk 
tanazzul 


tanzik 


taraggi- 


tashbik 
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Istilah ini diterapkan pada keadaan seorang hamba yang penuh 
konsentrasi, waspada dengan segenap kekuatan jiwa dan pikiran, untuk 
merasakan kedekatan dengan A lah. 


Pencari Hakikat di bawah bimbingan seorang pembimbing spiritual 
(murshia). 


Shaikh, pembimbing spiritual yang diyakini oleh para murjenya sebagai 
pewaris sejati ajaran Nabi. Hubungan suci antara murshid dan murid 
terjalin hingga waktu yang tak terbatas, lihat Shaikh. 


Penyaksian, yakni sejenis pengetahuan langsung tentang Hakikat Tuhan. 
Secara harfiyah berarti: yang diakui, misalnya: tarekat mu'tabarah. 


Sakik yang sedang berusaha mencapai tingkat tertinggi dalam perjalanan 
spiritual, lihat mubtadismutawassit) 


Jenis tasawuf yang telah diperbaharui, terutama dilucuti dari ciri dan 
kandungan ekstatik dan metafisiknya, kemudian digantikan dengan 
kandungan yang berasal dari dalil-dalil ortodoksi Islam (al-Guran dan 
hadis Nabi). 


Sejenis bangunan yang digunakan oleh para Sufi untuk berbagai macam 
keperluan, seperti belajar-mengajar, berkhalwat, berzikir, dan sebagainya, 
lihat juga khangah. 


Sang penempuh jalan spiritual. Umumnya, muric dalam sebuah tarekat 
adalah seorang safk, kendati tidak semua muriebadalah safk, karena ada 
muri& yang merasa cukup dengan berkah berupa hubungan dalam mata 
rantai spiritual (silsilah), dan tidak merasa perlu melakukan perjalanan 
spiritual. 


Ucapan ekstatik dari seorang yang sedang berada dalam keadaan mabuk 
spiritual dan mengalami ekstase (fana3, seperti ucapan al-Hdllap: “A ku 
adalah Tuhan”. Oleh orang kebanyakan, ucapan shatdhd& ini seringkali 
dianggap bertentangan dengan prinsip-prinsip lahir (syariat). 


Guru spiritual, pembimbing yang dituju oleh sang pencari kebenaran, lihat 
murshid, 


Mata rantai spiritual dalam setiap tarekat, yang bersambung dari seorang 
Shaikh sampai kepada Nabi M uhammad Saw. 


Perjalanan di jalan spiritual menuju a/-#gg di bawah bimbingan seorang 
guru spiritual, lihat sa&k. 


Turunnya Wuju& Yang Mutlak (Tuhan) dari kegaiban ke alam 
penampakan melalui berbagai tingkatan perwujudan, lihat taraggis 


Ketakterbandingan, transendensi. Konsep ini meyatakan bahwa Allah 
melampaui segala kualitas dan sifat semua makhluk-Nya. Hal sebaliknya, 
lihat tashbik: 


M enaik, mendaki, yakni keadaan mendakinya seorang safk menuju W ujue 
Yang Mutlak, lihat tanazzul. Jika sakk melakukan taraggisdan Tuhan 
tanazzul, maka akan saling mendekatlah keduanya. 


Keserupaan. Konsep ini menyatakan bahwa ada kesamaan tertentu yang 
dapat dijumpai antara Allah dengan ciptaan-Nya, lihat tanzik: 
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tawajjuh 


tauhi al-wujue 


uwaisiS 


wahdat al-wujue 
wujue am 
wuju& mahdd 
wujudiyyah 


zikir jali 
zikir khafissirrip 
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Konsentrasi spiritual yang terjadi antara murshid dan murie: Pada tataran 
yang lebih tinggi, istilah ini juga berarti konsentrasi spiritual seorang 
hamba di hadapan Tuhannya. 


Istilah ini digunakan oleh, antara lain, Ibrabira al-K urapi suntuk menyebut 
konsep tentang mengesakan Eksistensi, lihat wahdat al-wujua: 


Sama dengan pengertian barzakhiA stilah ini mengacu pada nama Uwais 
al-Oarni-seorang Y aman di masa Nabi, yang tidak pernah bertemu dengan 
Nabi ketika Nabi masih hidup, tetapi dipercaya bahwa ia telah diislamkan 
oleh ruh Nabi setelah beliau wafat. 


Kesatuan eksistensi, atau kesatuan wujud 
Istilah ini pengertiannya sama dengan al-a'yap al-thabitah. 
Berarti W ujuc Y ang Hakiki, yakni Tuhan. 


Ajaran tentang kesatuan wujuet Istilah ini berkembang di Dunia M elayu-Indonesia, 
khususnya mulai pertengahan abad ke-17 di A ceh. 


Bentuk zikir dalam tarekat yang diucapkan secara nyaring. 
Bentuk zikir dalam tarekat yang diucapkan secara pelan. 
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Transkripsi T eks 


PENGAJIAN TAREKAT 


Pengantar 


Di antara naskah-naskah Syattariyah M elayu 
Sumatra Barat yang bersifat ajaran, Pengajian 
Tarekat — meskipun tidak terlalu tebal— dapat 
dianggap sebagai naskah yang paling mewakili 
kelompoknya. Oleh karena itulah, saya merasa 
perlu menampilkan transkripsi teks Pengajian 
Tarekat yang ditulis oleh H. K. Deram tersebut 
secara utuh. 

Teks ini mengemukakan pembahasan 
mendalam tentang berbagai ajaran tasawuf, 
antara lain mengenai hakikat makhluk (baca: 
manusia), hubungannya dengan Sang Pencipta, 
tentang martabat tujuh, tentang zikir tarekat 
Syattariyah, dan tentang pengenalan diri, yang di 
kalangan penganut tarekat Syattariyah Sumatra 
Barat disebut sebagai “pengajian tubuh” atau “ 
kaji tubuh”. 

Teks Pengajian Tarekat ditulis dengan 
aksara jawi berharakat, dan karenanya dalam 
transkripsi ini, bunyi setiap kata akan ditulis 
sesuai dengan harakat yang diberikan oleh 
penulisnya. Bisa jadi, hasil transkripsi ini akan 
terasa aneh bagi, dan mungkin dianggap salah 
oleh, para penutur bahasa Minang, akan tetapi, 
dalam hal ini saya memang bermaksud 
menampilkan bunyi teks apa adanya. 

Pembagian paragraf dalam transkripsi ini 
tidak sepenuhnya berasal dari teks aslinya, 
melainkan dari saya sendiri untuk lebih 
mempermudah pembacaan. 


Pengajian Tarekat 


Adapun kita mangaji tarekat, makna tarekat 
jalan kapada Allah apa nan jalan di kita kapada 
Allah yaitu dua perkara: 

Pertama tubuh kita nan kasar, artinya nan 
zahir. Sebelum kita barguru, guru belum 
menghajarkan, tarbana di kita tubuh kita nan 
kasar nan hidup, tarbana di kita tubuh kita nan 
kasar nan tahu, tarbana di kita tubuh kita nan 
kasar nan kuasa, tarbana di kita tubuh kita nan 
kasar nan barkahandak, tarbana di kita tubuh 
kita nan kasar nan mandangar, tarbana di kita 
tubuh kita nan kasar nan malihat, tarbana di kita 
tubuh kita nan kasar nan barkata. 

Kedua tubuh kita nan batin. Artinya nan 
halus Muhammad namanya /1/ nyawa namanya. 
Tubuh nan batin diliputi tubuh nan kasar, tidak 
barhingga, tidak barsisi: 


tubuh nan batin nan hidup 

tubuh nan batin nan tahu 

tubuh nan batin nan kuasa 

tubuh nan batin nan barkahandak 

tubuh nan batin nan mandangar 

tubuh nan batin nan malihat 

tubuh nan batin nan barkata 

hidup tubuh nan kasar dihidup tubuh nan 
batin 

tahu tubuh nan kasar ditahu tubuh nan 
batin 

kuasa tubuh nan kasar dikuasa tubuh nan 
batin 
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barkahandak tubuh nan kasar dibarka- 
handak tubuh nan batin /2/ 

mandangar tubuh nan kasar dimandangar 
tubuh nan batin 

malihat tubuh nan kasar dimalihat tubuuh 
nan batin 

barkata tubuh nan kasar dibarkata tubuh 
nan batin. 


Faham umpama burung dalam sangkar, bargarak 
burung bargarak sangkar, tanang burung tanang 
sangkar, tetapi itu jalan jua baru. 

Adapun kita berjalan kapada Allah tibo di 
Allah, mangka kita barhanti, yaitu Allah 
maliputi sakalian alam, Dia nan Barsifat, Dia 
nan Barlaku, Dia nan Barfiil. Tiada 
saumpamonya Allah suatu jua. Itulah nan 
dikatakan dirinya A Ilah. 

Apa nan sifat padanya Allah yaitu Hidup, 
Tahu, Kuasa, Barkahandak, M andangar, M alihat, 
Barkata. Hidup Allah, Tahu /3/ Allah, Kuasa 
Allah, Barkahandak Allah, Mandangar Allah, 
M alihat Allah, Barkata Allah. 

M utusgabla an tamutus 

Matilah kamu sabalum mati. Baapa 
mamatikan diri? Adapun mati itu dua perkara: 
pertama mati suri, kedua mati hakiki. Baa nan 
mati suri? yaitu mati pada rupa umpama mayit 
dibawa urang ka kubur. Baa nan mati hakiki? 
yaitu mati sabanar mati: 

tidak nan hidup 

tidak nan tahu 

tidak nan kuasa 

tidak nan barkahandak 

tidak nan mandangar /4/ 

tidak nan malihat 

tidak nan barkata, malainkan A Ilah. 

Adapun jalan nan dua perkara: pertama 
jalan syariat, kedua jalan hakikat. Adapun 
syariat itu ialah syariat Nabi kita, yaitu rukun 
Islam yang lima. Adapun nan mangajarkan 
syariat tubuh kita nan batin. Handaknya supaya 
nak masuk syariat itu pada hakikatnya karana 
tubuh kita nan batin itu sudah manarima sifat 
Tuhan nan tujuh, yaitu: Hayat, Ilmu, Gudrat, 
Iradat, Sama', Basar, Kalam. Itulah sifat Tuhan 
kita nan tujuh nan tarjadi pada tubuh kita nan 
batin, nan tarjadi /5/ itu bayang-bayang sifat 
Tuhan. 

wa nafakhtu fibi min rubijs 

Dan maniupkan padanya daripada ruh 
Aku. Artinya, Ruh @udus. Baitalah syariat, 
mangkanya sampurna. 
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Adapun jalan hakikat itu dikaji 
pangajiannya tubuh, yaitu a'yan kharjiyah 
samangat, a'yan sabitah, ujud am, ujud muhad. 
A'yan kharjiyah tubuh nan kasar samangat yang 
tahu di sakit, padih, haus, dan lapar. A'yan 
sabitah tubuh yang halus. Si ujud am nan 
sabanar-banar diri. Ujud muhad Tuhan yang 
barnama Allah. 

Barmula tubuh nan dua perkara: pertama 
a yan kharjiyah /6/. Anasirnya ampat, yaitu: api, 
angin, air, tanah. 

Api darah pada kita tampat nyatu sifat 
Tuhan yang barnama 'Azjm. Makna 'A zjka yang 
Basar, yang Basar Allah. 

Angin urat pada kita tampat nyatu sifat 
Tuhan yang barnama GawisM akna Gawisyang 
Kuat Allah. 

Air tulang pada kita tampat nyatu sifat 
Tuhan yang barnama M uhyiAM akna M uhyi yang 
Hidup, yang Hidup Allah. 

Tanah daging pada kita tampat nyatu sifat 
Tuhan yang barnama Agkim. Makna Hgkim yang 
Kukuh, yang Kukuh Allah. 

Arti anasir: parsusunan tubuh kita: 

Kullu shay'in yarji'u ilasaslihi, artinya: tiap 
sasuatu kambali pada asalnya. Asal tanah 
daripada air /7/ asal air daripada angin, asal 
angin daripada api, asal api daripada a'yan 
sabitah. Mangka, kambalilah a'yan kharjiyah 
kapada a'yan sabitah. Anasirnya ampat: ujud, 
ilmu, nur, syuhud. Ujud ada apa nan ada di tubuh 
kita a'yan sabitah. Ilmu tahu apa nan tahu di 
tubuh kita a'yan sabitah. Nur cahaya apa nan 
cahaya di tubuh kita a'yan sabitah. Syuhud 
mamandang apa nan mamandang di tubuh kita 
a yan sabitah. 

Ujud a' yan sabitah ujud Allah 

Ilmu a'yan sabitah ilmu Allah 

Nur a'yan sabitah nur Alah 

Syuhud a'yan sabitah pandang Alah 

A'yan sabitah mengandung ujud 'am. 
Ujud "am maliputi /8/ a'yan sabitah. Itulah nan 
dikatakan sifat Tuhan kita yang tujuh, yaitu: 
Hayat, Ilmu, @udrat, Iradat, Sama', Basar, 
Kalam. 


Hayat hidup apa nan hidup di tubuh kita 
ujud "am 

Ilmu tahu apa nan tahu di tubuh kita ujud 
'am 

@udrat kuasa apa nan kuasa di tubuh kita 
ujud "am 

Iradat barkahandak apa nan barkahandak 
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di tubuh kita ujud "am 

Sama' mandangar apa nan mandangar di 
tubuh kita ujud “am 

Basar malihat apa nan malihat di tubuh 
kita ujud "am 

Kalam barkata apa nan barkata di tubuh 
kita ujud "am 


Hayat ujud “am Hayat Tuhan 
Ilmu ujud "am Ilmu Tuhan 
Oudrat ujud "am Gudrat Tuhan 
Iradat ujud "am Iradat Tuhan 
Sama' ujud “am Sama' Tuhan 
Basar ujud 'am Basar Tuhan 
Kalam ujud "am Kalam Tuhan 


al-zdewa al-sjfabwabijd 
artinya: bermula zat dan sifat aso. Baa 
asonya? 


Wa kapa Allahu wa la2Shay'un (Shay'a, 
pen.) ma'ahu 

artinya: dan ada Allah dan tiada saratanya 
Allah suatu jua. 


Lajaha illaA Ilah 

Tidak nan maujud pada hakikatnya 
melainkan Allah 

Rumah caramin, bayang-bayang caramin, 
caramin /10/ bayang-bayang dalam caramina, 
urang barmacaramin, a'yan kharjiyah rumah 
caramin. Samangat bayang-bayang caramin 
a yan sabitah caramin. Ujud “am bayang-bayang 


dalam caramin. Ujud muhad urang yang 
barcaramin. 
Bermula parangai samangat sapuluh 


perkara, yaitu: kizib, kitman, khianat, baladu, 
riya, sama' ah, takabur, hasad, loba, toma' ah. 

Bahasa kizib dusta 

Bahasa kitman manyambunyikan 

Bahasa khianat mamungkiri 

Bahasa baladu bodoh 

Bahasa riya mamparlihatkan amal /11/ 

Bahasa sama' ah mampardangarkan amal 

Bahasa takabur mambasarkan diri 

Bahasa hasad dangki 

Bahasa loba mangharap-harap 

Bahasa toma' mancinto-cinto 

Adapun yang sapuluh itu mustahil bagi 
Nabi. Manangkala (Manakala?| mustahil bagi 
Nabi, mustahil pula bagi kita karana kita umat 
Nabi. 

Barmula pakaian a'yan sabitah sapuluh 
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perkara, yaitu: siddig, amanah, tablig, fatonah, 
khusyu', tawadlu', ida, sabar, pangasih, 
panyayang /12/. 

Barmula siddig banar 

Barmula tablig manyampaikan 

Barmula amanah kaparcayaan 

Barmula fatanah cardik 

Barmula khusyu' takut akan Allah 

Barmula tawadlu barhino diri akan A Ilah 


Barmula — rridla-rid'da — barang — yang 
dihukumkan A Ilah 
Barmula  sabar-sabar barang yang 


didatangkan A Ilah 

Barmula pangasih-pangasih di anak-anak 

Barmula panyayang-panyayang di orang 
tua 

A dapun yang sapuluh itu wajib bagi Nabi. 
Manangkala wajib bagi Nabi wajib pula bagi 
kita, karana kita umat Nabi. 

Arti sambahyang manghantarkan sambah 
kapada Tuhan /13/ yang barnama Allah. Hakikat 
parsambahan sia nan disambah? dimana tampat 
diri manyambah? Siya nan manyambah? Apa 
buah parsambahan? Apa isi sambah? Nan 
disambah ujud muhad, nan manyambah ujud 
“am, tampat diri manyambah di a'yan sabitah, 
buah parsambahan di a' yan kharjiyah, isi sambah 
ampat, yaitu: iman, Islam, tuhid (tauhid), 
makrifat. 

Bahasa iman parcaya akan Allah, akan 
Nabi, akan guru 

Bahasa Islam manjunjung titah Allah, dan 
titah Nabi, dan titah guru 

Manjauhi tagah Allah, tagah Nabi, tagah 
guru 

Bahasa tuhid bahasakan Allah 

Bahasa makrifat manganal A Ilah 

al-'abid wa al-ma'bu& wabijd 

Barmula si “abid dangan si ma' bud aso, 
baa asonya? Si “abid dangan si ma' bud yaitu: 

Hayat ujud “am Hayat Tuhan 

Ilmu ujud “am Ilmu Tuhan 

Oudrat ujud "am Gudrat Tuhan 

Iradat ujud "am Iradat Tuhan 

Sama' ujud 'am Sama' Tuhan 

Basar ujud “am Basar Tuhan 

Kalam ujud “am Kalam Tuhan 

Baitulah asonya si “abid dangan si ma' bud 

Si “abid urang yang manyambah si ma' bud 
urang yang disambah bayang-bayang urang yang 
manyambah nan punya nan punya bayang- 
bayang urang yang disambah. Sifat urang yang 
manyambah /15/ nan punya sifat urang yang 
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disambah. Ujud "am urang yang manyambah, 
ujud 'muhad urang yang disambah. Nan 
manyambah hak nan disambah dan hak, nan 
manyambah gaib nan disambah pun gaib. 

Bargarak tubuh karana nyawa bargarak 
nyawa karana diri yang sabanar diri. Bargarak 
diri yang sabanar diri karana Allah. Zahirnya 
a yan kharjiyah batinnya a'yan sabitah, zahirnya 
a'yan sabitah batinnya ujud 'am yang sabanar 
diri, zahirnya ujud 'am yang sabanar diri 
batinnya Tuhan samata-mata. 

Bermula tohid tiga perkara: pertama tuhid 
af'al, kedua tuhid sifat, ketiga tuhid zat. Baa nan 
tuhid af'al? /asfi'la fisal-hggigat illaSA Ilah 
artinya: tidak nan fiil /16/ pada hakikatnya 
malainkan Allah. Baa nan tuhid sifat? Las 
hayyun, la5'alimun, lazgadirun, lasmurigun, las 
samitun, lasbasirun, lasmutakallimun fiz al- 
hdgigati illaSAllak artinya: tidak nan hidup, 
tidak nan tahu, tidak nan kuasa, tidak nan 
barkahandak, tidak nan mandangar, tidak nan 
malihat, tidak nan barkata pada hakikatnya 
malainkan Allah. Baa nan tuhid zat? Yaitu, /as 
maujue fisal-hdgigati illasA Ilah, artinya: tidak 
nan maujud pada hakikatnya malainkan Allah 
samata-mata. 

Barmula kasampurnaan tuhid yaitu tidak 
nan barfiil, tidak nan barsifat, tidak maujud pada 
hakikatnya malainkan /17/ Allah samata-mata. 

Apa asal kalimat laxaha illaA Ilah 

Apa rupa kalimat /aXaba illaA Ilah 

Apajalan kalimat /axaha illaA Ilah 

Apa kasampurnaan kalimat /azilaha illas 
Allab 

Asal kalimat /adilaha illax4 Ilah daripada 
Tuhan yang sabanarnya 

Rupa kalimat /asilaha illasA Ilah nyawa 
yang diliputi rahasia 

Jalan kalimat /aXiaha illaA Ilaktubuh kita 

Kasampurnaan kalimat /aJlaha illax4 Ilah 
iktikad yang batul, dibaca kalimat, diikrarkan 
dangan lidah, ditasdikkan dangan hati bahwa 
sungguhnya tidak nan maujud pada hakikatnya 
malainkan Allah. Tidak ujud a'yan kharjiyah, 
tidak ujud a'yan sabitah malainkan ujud Allah 
samata-mata. 

Apa awal M uhammad? 

Apa akhir Muhammad? 

A pa zahir Muhammad? /18/ 

Apa batin Muhammad? 

Awal Muhammad nurani nyawa pada kita 

Akhir Muhammad ruhani hati pada kita 

Zahir Muhammad insani rupa pada kita 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Batin Muhammad ruhani ujud pada kita 


Barmula kalimat /aslaha illaAA Ilak dibagi 
ampat: /adlaha-illaa4 Ilah: 

Lakalimat syariat, af'al pada Allah tubuh 
pada kita 

Ilaha kalimat tarikat, asma pada Allah hati 
pada kita 

Illaskalimat hakikat, sifat pada Allah 
nyawa pada kita 

Allah kalimat makrifat, zat pada Allah 
rahasia pada kita 

Lasgikambalikan kapada /laha 

Ilaba dikambalikan kapada i/la2 

Illasdikambalikan kapada Allak Allah 
samata-mata. 

Hayat, Hayat Allah 

Ilmu, Ilmu Allah 
Oudrat, /19/ Gudrat Allah, Iradat Iradat Allah, 
Sama' Sama' Allah, Basar, Basar Allah, Kalam, 
Kalam Allah. Allah samata-mata, kullu shay'in 
hakkun illaswajhahu, tiap-tiap suatu binasa 
malainkan yang tidak wajah Allah. 

Barmula kasampurnaan pandang tatkala 
kita dalam ilmu Allah, nur gadim namanya kita, 
alamnya alam gudus, kalimahnya HusT urun kita 
kapada ilmu Muhammad, nur hayat namanya 
kita, alamnya alam malakut, kalimahnya A //ak: 
Turun kita kapada ilmu Adam, nur Muhammad 
namanya kita, alamnya alam arwah, kalimahnya 
illa»Turun kita kapada sulbi, bapak nur nutfah 
namanya kita, alamnya alam ajsam, kalimahnya 
ilaba. Turun kita kapada rahim ibu, 
kasampurnaan insan namanya /20/ kita, alamnya 
alam insan, kalimahnya /asM angka, sampurnalah 
kalimah, nan dipandang /ailaba illax4 Ilak nan 
mamandang /aHaba IllaA Ilah: 

Barmula isi makrifat ampat perkara: 
pertama zikir, kedua  tawajjuh, ketiga 
muragabah, keempat musyahadah. 

arti zikir ingat hati akan Allah 

arti tawajjuh barhadap hati akan Allah 

arti muragabah menghampir hati akan 
Allah 

arti musyahadah mamandang hati akan 
Allah /21/ 

Barmula zikir dibagi ampat: pertama zikir 
jali, kalimahnya faidahnya mansucikan /ailaha 
illax4 Ilah: tubuh kedua zikir khafi, kalimahnya 
faidahnya mensucikan karaja hati Al/lak Allah 
Allah ketiga zikir sirri, kalimahnya Hu Ilah 
faidahnya mansucikan nyawa: keempat zikir 
maisyuri (?), kalimahnya A/lak Husfaidahnya 
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mansucikan ruhani. 

Barmula tawajjuh tiga perkara: pertama 
tawajjuh syariat, artinya barhadap hati kapada 
a yan kharjiyah: kedua tawajjuh hakikat, artinya 
barhadap hati kapada a'yan sabitah: ketiga 
tawajjuh makrifat, artinya barhadap hati tidak 
barbeda /23/ zat dengan sifat. 

Barmula muragabah tiga perkara: pertama, 
muragabah syariat, artinya manghantikan hati 
kapada a'yan kharjiyah: kedua muragabah 
hakikat, artinya manghanti hati kapada tidak 
berbeda zat dengan sifat. 

Barmula musyahadah tiga  parkara: 
pertama, musyahadah — syariat, artinya 
mamandang hati kapada a' yan kharjiyah: kedua, 
musyahadah hakikat, artinya mamandang hati 
kapada a'yan sabitah: ketiga musyahadah 
makrifat, artinya mamandang hati kapada tidak 
berbeda zat dengan sifat. 

Barmula tarekat dua parkara: pertama, 
tanzawul (tanazzul, pen.I, turun, kedua taruka 
Itaraggis pen.I, naik. Barmula tanazzul turun 
tatkala barjumpa sifat jalal dan /23/ sifat jamal 
sarta mangata Allah akan kalimah kun, mangka 
tarbitlah nur daripada zat Allah. M angka nur itu 
manjadi M uhammad, daripada M uhammad tarbit 
pula nur, mangka nur itu manjadi a'yan sabitah, 
daripada a'yan sabitah tarbit pula nur, mangka 
nur itu manjadi api, cahaya api manjadi 
samangat, daripada api tarbitlah angin, daripada 
angin tarbitlah air, daripada air tarbitlah tanah. 

Adapun nan ampat itu dinamakan a'yan 
kharjiyah, yaitu tubuh yang kasar pada kita, 
tatapi a'yan kharjiyah itu tidak barilmu, tidak 
bargudrat, tidak barkahandak, tidak mandangar, 
tidak malihat, tidak barkata: hanya nan barilmu 
124) nan bargudrat, nan barkahandak, nan 
mandangar, nan malihat, nan barkata ialah a'yan 
sabitah, tubuh yang halus pada kita. 

Itulah nan barilmu pada hati kita 

nan bargudrat pada anggota kita 

nan barkahandak pada nafsu kita 

nan mandangar pada talinga kita 

nan malihat pada mata kita 

nan barkata pada lidah kita 

Tetapi, a'yan sabitah itu pun tidak 
berilmu, tidak bargudrat, tidak barkahandak, 
tidak mandangar, tidak malihat, tidak barkata, 
hanya nan barilmu nan bargudrat, nan 
barkahandak, nan mandangar, nan malihat, nan 
barkata, ialah bakas si ujud “am sifat Tuhan kita 
yang anam, maka nan anam: pertama ilmu, 
makna ilmu mangatahui dengan ilmu Allah /25/ 
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mangatahui a' yan sabitah: kedua Gudrat, makna 
@udrat kuasa dengan Gudrat Allah, kuasa a' yan 
sabitah: ketiga Iradat, makna Iradat barkahandak 
dengan Iradat Allah barkahandak a'yan sabitah: 
keempat, Sama', makna sama' mandangar 
dengan Sama' Allah mandangar a'yan sabitah: 
kelima, Basar, makna Basar malihat dengan 
Basar Allah malihat a'yan sabitah: keenam, 
Kalam, makna Kalam barkata dengan Kalam 
Allah barkata a'yan sabitah. 

Barmula kalimah tanazzul turun. Barmula 
torigo (taraggipnaik, batapo di kita manaikannya 
karana daging bukannya daging malainkan 
tulang dahulunya, karana tulang bukannya tulang 
malainkan urat dahulunya, karana urat bukannya 
urat malainkan darah dahulunya, karana darah 
126/ bukannya darah malainkan a'yan sabitah 
dahulunya, a'yan sabitah bukannya a' yan sabitah 
malainkan nur Muhammad dahlunya, nur 
Muhammad — bukannya — nur Muhammad 
malainkan nur zat Allah dahulunya, nur zat Allah 
bukannya turabit (terbit) sendirinya, malainkan 
bekas si ujud "am, si ujud "am itu bukan bardiri 
sendirinya malainkan bardiri si ujud “am pada si 
ujud muhad. Makna ujud muhad Zat Allah taala. 
Tetapi, janganlah tafakur kita ujud muhad, hanya 
tafakur kita pada si ujud “am. Hadis Nabi 
mangatakan: tafakkarufisifatiswa lastafakkarus 
fizzgtisartinya: tafakurlah kamu pada sifat Aku, 
artinya si ujud “am, dan jangan tafakur kamu 
pada Zat Aku, artinya ujud muhad. 

Barmula kalimah tarugo (taraggip naik 
Allab H' /27/. A'yan kharjiyah tubuh aku yang 
kasar, a'yan sabitah tubuh aku yang halus bekas 
si ujud "am manjadi ruhnya si ujud "am itu nan 
sabanar diri aku. Karana ilmu si ujud "am tahu 
aku, karana gudrat si ujud "am kuasa aku, karana 
iradat si ujud “am barkahandak aku, karana 
sama' si ujud "am mandangar aku, karana basar 
si ujud "am malihat aku, karana kalam si ujud 
“am barkata aku, tidak dayo aku, tidak upayo aku 
malainkan dengan Allah. Hadis  gudsi 
mangatakan: lashdwla wa lasguwwata illasbi 
Allahi al-'aliyyi al-'azjmi, artinya: tidak ada 
daya tidak upaya malainkan dengan Allah. 

Malihat bagi basar zat pada Allah rahasia 
pada aku sifat pada Allah nyawa pada aku, asma 
pada Allah hati pada aku, af'al /28/ pada Allah 
tubuh pada aku. Barmula Allah rahasia, atau 
baramula aku rahasia Allah, tarsambuninya aku 
pada Allah sabalum ujud aku, tarsambuninya 
Allah pada aku, kamudian ujud aku. Hadis gudsi 
mangatakan: kuntu kanzan makhfiyyan, artinya: 
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adalah Aku Tuhan yang tarsambuni, di mana 
tarsambuninya pada rahasia insan. Barmula insan 
pun rahasia aku diri aku Muhammad, 
Muhammad, Muhammad, Allah, Allah, bardiri 
Muhammad bardiri Muhammad, lanyap Allah 
bardiri sendirinya, /axlaha illaAA Ilah, tidak ujud 
aku malainkan ujud Allah samata-mata. 

Barmula rukun tauhid dua parkara: 
pertama,  fardaniyyah, artinya  mangatahui 
keesaan ujudnya Allah taala: kedua, ilmu anna 
al-'alama ga$mun bi gudratin, artinya: Allah 
taala mangatahui bahwa sungguhnya alam 
bardiri dengan gudratnya Allah taala /29/. 

Barmula rukun makrifat tiga parkara: 
pertama hajat, artinya heran daripada sampai 
makrifatnya kapada zat Allah taala: kedua, 
hdya5 artinya malu kapada Allah dan kapada 
Nabi dan kapada segala manusia: ketiga, insi, 
artinya karam dengan musyahadah, 
mamandangnya Allah iman itu apa pada Allah 
dan apa pada Nabi dan apa pada kita. 

Barmula iman itu caramin pada Allah, 
cahaya pada Nabi, wajib pada kita. Islam itu apa 
pada Allah, dan apa pada Nabi, dan apa pada 
kita. Barmula Islam itu titah pada Allah sifat 
pada Nabi wajib pada kita. Tauhid itu apa pada 
Allah dan apa pada Nabi dan apa pada kita. 
Barmula tauhid itu dinding pada Allah keesaan 
130/ pada Nabi iktikad pada kita. Makrifat itu 
apa pada Allah dan apa pada Nabi dan apa pada 
kita. Barmula makrifat itu keesaan pada Allah 
pakaian pada Nabi tuladan pada kita. 


Tarekat Syattariyah di Minangkabau 


Barmula pakaian urang tarekat anam 
parkara: pertama, manahani marah akan hukum 
Allah: kedua, mangatahui hukum halal dan 
haram sunat dan fardu makruh, sah dan batal: 
ketiga, sabar di barang yang didatangkan Allah 
serta manahani diri daripada jahat kalakuan: 
keempat, maridakan barang dihukumkan Allah: 
kelima, mansyukuri barang yang anugrahkan 
Allah: keenam, tulus hati barbuat amal zahir dan 
batin karana Allah. 

Barmula yang wajib pada urang tarikat 
anam perkara: /31/ pertama, barkuat barbuat 
baik, cinta kapada Allah: kedua, sanantiasa 
manyabut nama Allah: ketiga, sanantiasa barbuat 
taat kapada Allah: keempat, heran pada kalakuan 
Gudrat Allah: kelima, sanantiasa bertakut 
kapada Allah: keenam, barahi rindu dandam 
kapada Allah. 

Barmula perbuatan urang tarikat anam 
perkara: pertama, manyasali diri daripada 
perbuatan yang jahat: kedua, manyarahkan diri 
kapada Allah serta maninggalkan yang diingini 
nafsu, ketiga, maninggalkan dunia: keempat, lari 
daripada dosa karana takut akan Allah: kelima, 
barbuat baik kapada ibu dan bapak: keenam, 
barsuci diri serta mambasarkan suruhan /33/ 
Allah yang basar. Tamat, wallakhu a'lam. 

Disalin tarekat ini daripada tarekat Ulakan 
—Angku Gadi Ulakan— wassalam, dari si 
penulis, H.K. Deram, PS Tandikat VII Koto 
Pariaman, 1-9-1992. 


Lampiran 2 


Silsilah Shaikh Burhanuddin Ulakan dan Guru-gurunya 


M uhammad 'Ashig 


| 


Sayyid M uhammad 'Af 


1 


Shab “Abd Allab al-Shattde- 


| 


Al-Imara Oadial-Shattde- 


! 


Shaikh Hidayat A Ilab al-Sarmasti » 


Shaikh H geuri 
M TER auth al-Hindi - 
Shaikh rasi lawi 
Sayyid Aoa 
Shaikh Gb al-Shipawi» 
| 


Shaikh A himad al-Gushashi» 


| 


Shaikh A bdurrauf bin Ali al-Jawi 


| 


Shaikh Burhanuddin Ulakan 


Keterangan: a. | - berguru kepada... 


Nabi M uhdmmad Saw. 
Imara 'Alisbn Abi db 


1 


Imara Hfisayn 


| 


Imara Zayn al-'A kidip 


| 


Imara Muhammad al-B agir 


| 


Imam Ja'far al-Sdeig 


| 


Abu azid al-Bistarmi » 


| 


Shaikh Muhammad al-'M agribi 


Shaikh al-'A rabi Y azid al-'Ishgi- 
Shaikh A bizal-M uzgffar al-T fsi 


al-Gutb bin Hasan al-H irgani » 


! 


Shaikh H ddagili-al-M awiri 


b. sumber: naskah Tanbik al-M ashi2K ifapat al-M uhfaps dan 
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Lampiran 4 


Silsilah Tarekat Syattariyah “versi Kuningan” 


M uhammad Gauth al-Hindi - 


Sayyid Sibgat A Ilab 
1 
Shaikh A hinad al-Shipawi- 
t 
Shaikh A himad al-Gushashi- 
Shaikh A bdurrauf bin Ali al-Jawi 
| 
SHAIKH ABDUL MUHYI PAMIJAHAN 
K. H. M. Hasanudin, Saparwadi 
| 
K.H. Muhammad Salih, Saparwadi 
| 
Shaikh Hasan Arjain, Rajagaluh 
K.H. Hasan Maolani, Lengkong, Kuningan 
| 
K. M. Absori, Lengkong, Kuningan 
K. M. Idrus, Lengkong, Kuningan 
K. M. Junaid, Lengkong, Kuningan 


Kyai Sahibul, Wirarangan, Kuningan 


Keterangan: 

a. ' - berguru kepada... 

b. | - memberikan ijazah kepada... 
Cc. sumber : naskah Syattariyyah 'versi 


Kuningan' 


Nabi M uhdmmad Saw 
1 
Ima "Alibin Abi F dtkb 


1 


Imara Hfisayn 


, 


Imara Zayn al-'A kidip 


, 


Imara Muhammad al-B agir 


Imam Ja'far al-Sdeig 


t 
AbuY azigal-Bistarai » 


' 
Shaikh Muhammad al-M agribi- 


| 


Shaikh al-'A rabi Y azid al-'Ishgi- 


| 


Shaikh Abizal-M uzdffar al-T tis: 
' 
al-9uthh bin Hasan al-Hirgari » 
1 


Shaikh H ddagili-al-M awiri- 


1 


M uhgmmad 'A shig 
t 
Sayyid Muhammad 'A Hf 


| 


Shab “Abd Allab: al-Shatfa- 


| 


Al-Imam @adizal-Shattari- 
' 


Shaikh Hidayat A Ilab al-Sarmasti » 


| 


Shaikh Hap Hadiri» 


Lampiran 5 


Silsilah Tarekat Syattariyah “versi Cirebon” 


Al-Imara Gadial-Shattdar 


1 


Shaikh Hidayat A lab al-Sarmasti - 


, 


Shaikh H4g Hidiri» 


| 


Muhammad Gauth al-Hindi - 


| 


Sayyid Sibgat A Ilab 


1 
Shaikh A hinad al-Shipawi- 


' 
Shaikh Ahmad al-Gushashi» 


| 


Shaikh A bdurrauf bin Ali al-Jawi 


| 


SHAIKH ABDUL MUHYI PAMIJAHAN 


| 


Haji Abdullah, Karang, Saparwadi 


| 


H.M. Hasanuddin, Karang, Saparwadi 


| 


Kyai Muhammad Saleh, Cirebon 


| 


Kyai Muhammad Arjain, Cirebon 


| 


Ratu Raja Fatimah, Cirebon 


Keterangan: 
a. - berguru kepada... 
b. - memberikan ijazah kepada... 


Cc. sumber : naskah Syattariyyah "versi Cirebon" 


Nabi M uhdmmad Saw 
1 
Ima 'Alibin Abi F dtb 


1 


Imara Hfsain 


, 


Imara Zayn al-'A kidip 
T 


Imara Muhammad al-B agir 


Imam Ja'far al-Sdeig 


t 
AbuY azigal-Bistarai » 


' 
Shaikh Muhammad al-M agribi- 


| 


Shaikh al-'A rabi Y azid al-'Ishgi- 


| 


Shaikh Abizal-M uzdffar al-T tis: 
' 
al-9uthh bin Hasan al-Hirgari » 
' 


Shaikh H ddagili-al-M awiri- 


! 


M uhgmmad 'A shig 
t 
Sayyid Muhammad 'A Hf 


| 


Shab “Abd Allab: al-Shattar- 


Lampiran 6 


Silsilah Tarekat Syattariyah “versi Giriloyo” 


Shaikh Hap Hiduri- 
1 
Muhammad Gauth al-Hindi - 


Sayyid Wajibral-D ir al-'A lawi- 


| 


Sayyid Sibgat A Ilab 


1 
Shaikh A hinad al-Shipawi- 
1 
Shaikh A himad al-9ushashi- 
| 
Shaikh A bdurrauf bin Ali al-Jawi 
T 
SHAIKH ABDUL MUHYI PAMIJAHAN 
Haji Abdullah K arang, Saparwadi 
| 


M uhammad M uhvi K arana, Saparwadi 


| 


Mas Muhammad Asyik Karang, Saparwadi 
| 


Kyai Hakim Kota Gede, Mataram, Jogjakarta 


| 


Kyai Muhammad Arif Giriloyo, 
M ataram, Jogjakarta 


Kyai Muhammad Thoyyib Giriloyo, 
M ataram, Jogjakarta 


Keterangan: 
a. - berguru kepada... 
b. - memberikan ijazah kepada... 


Cc. sumber : naskah Syattariyyah "versi Giriloyo" 


Nabi Muhammad Saw. 


1 
Imam 'Ali bin Abi db 
1 
Imara Hfisayn 
1 
Imara Zayn al-'A kidip 
T 
Imara Muhammad al-B agir 
! 
Imam Ja'far al-Sdeig 
t 
AbuY azigal-Bistarai » 
' 
Shaikh Muhammad al-M agribi- 
t 
Shaikh al-'A rabi Y azid al-'Ishgi- 
' 
Shaikh Abizal-M uzdffar al-T tis: 
' 
al-9uthh bin Hasan al-Hirgari » 
t 
Shaikh H ddagili-al-M awiri- 
' 
M uhgmmad 'A shig 
1 
Sayyid Muhammad 'A Hf 
! 
Shab “Abd Allab: al-Shatfar- 
1 


Shaikh Hidayat A Ilab al-Sarmasti » 
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UNIVERSITAS ISLAM NEGERI 


Syarii Hidayatullah 


JAKARTA - INDONESIA 


Prof. Dr. Achadiati Ikram, Guru Besar Filologi di Ul, Depok. 


"..Buku yang mengkaji naskah-naskah asal Surau di Minangkabau ini 
semakin meyakinkan kita betapa Surau pernah mernainkan peran penting 
sebagai 'local genius' dalam kehidupan keagamaan, sosial-budaya, dan adat 
istiadat masyarakatnya... Selain disuguhi sumber-sumber lokal berupa 
naskah-naskah tulisan tangan berikut saling silang hubungan antarnaskah- 
nya, pembaca buku ini juga akan menjumpai informasi penting mengenai 
sejauh mana dinamika dan perkembangan tarekat Syattariyah di Minang- 
kabau, terutama menyangkut rumusan ajarannya beserta mata rantai 
guru-muridnya..." 


Prof. Dr. Azyumardi Azra, Guru Besar Sejarah di UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta. 


“Oleh Oman Fathurahman filologi diibaratkan sebuah kunci. Kunci itulah 
yang memberikan akses kepada naskah-naskah lama sebagai sumber pe- 
ngetahuan tentang masa silam. Tetapi sekali pintu terbuka, sang pakar tidak 
puas berhenti di ambangnya saja, maka jadilah mengejawantah sebagai 
sejarawan. Buku ini membuktikan dengan gemilang bahwa batas-batas 
antara berbagai ilmu dapat dan perlu diterobosi karena makna historis 
hanya dapat lahir dari gabungan ilmu-ilmu tersebut..." 


Prof. Dr. Henri Chambert-Loir, Ecole frangaise d'Extreme-Orient, Jakarta. 
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